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Presentación 


En  los  últimos  veinte  años,  hemos  presenciado  un  proceso  de  acer- 
camiento y búsqueda  de  cientistas  sociales  y teólogos  al  tema  pcntccostal. 
Christian  Lalive  d'Epinay  publicó  un  trabajo  pionero.  El  refugio  de  las 
masas,  sobre  el  pentecostalismo  chileno  en  1968.  Después  de  ese  trabajo 
inicial  se  sucedieron  una  serie  de  investigaciones  en  todo  el  continente, 
desde  el  pentecostalismo  hispano  en  Estados  Unidos  hasta  el  surgimiento 
de  las  nuevas  iglesias  pentecostales  en  Brasil.  Sin  embargo,  la  mayoría 
de  esos  trabajos  han  adolecido  de  una  cierta  "lectura  maniquca"  que  no 
justipreciaba  los  elementos  positivos  y valiosos  de  estos  movimentos 
religiosos  emergentes,  y los  catalogaba  de  religiosidad  enajenante  sin 
más.  Se  privilegiaba  el  estudio  fenomenológico  y se  dejaba  de  lado  la 
valoración  desde  dentro  de  la  propia  dinámica  de  aquéllos  movimientos. 

Hemos  sido  mucho  más  afortunados  con  la  presente  colección  de 
trabajos.  Son  aportes  desde  la  antropología  cultural,  pero  sopesados 
desde  una  valoración  misiológica  de  los  movimientos  en  estudio.  Como 
lo  expresa  acertadamente  la  introducción:  "El  tema  de  esta  publicación 
no  sólo  tiene  relevancia  científica,  sino  también  misiológica".  Los  traba- 
jos son  estudios  de  casos  muy  bien  elaborados,  con  rigor  científico,  e 
interpretados  desde  las  sociedades  donde  se  inscriben  los  casos  estu- 
diados. Hay  un  acercamiento  respetuoso  y balanceado  con  aportes  crí- 
ticos, aunque  sin  panfletismos  ni  aseveraciones  antojadizas.  En  este 
sentido,  esta  colección  supera  los  defectos  de  otros  aportes  que  han  ma- 
nejado el  "síndrome  conspirativo",  que  ve  solamente  manipulaciones  y 
utilizaciones  de  los  grupos  religiosos  con  fines  políticos.  Los  ensayos 
poseen,  además,  una  fuerza  testimonial  fruto  del  contacto  directo  con 
las  comunidades  estudiadas.  Por  todo  ello,  esta  colección  puede  ser  un 
instrumento  muy  útil,  tanto  en  cursos  de  antropología  cultural  como  en 
programas  teológicos,  que  busquen  un  acercamiento  serio  a los  movi- 
mientos carismáticos  y pentecostales. 

El  libro  incluye  asimismo  una  excelente  bibliografía,  la  cual  cons- 
tituye un  aporte  pionero  en  el  idioma  español  para  los  que  deseen 
profundizar  en  el  tema. 

Hay  que  felicitar  a los  compañeros  y compañeras  de  la  Universidad 
Libre  de  Holanda,  que  como  equipo  investigativo  realizó  esta  tarea. 

Carmelo  E.  Alvarez 
Coordinador  General  del  DEI 
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Introducción 


Puede  afirmarse  que  el  crecimiento  del  pentecostalismo  en  Lati- 
noamérica y el  Caribe  es  espectacular.  Se  supone  que,  en  este  momento, 
la  región  cuenta  con  más  pastores  pentecostales  que  sacerdotes  católicos. 
En  las  grandes  ciudades,  el  número  de  templos  pentecostales  ya  sobrepasa 
el  de  iglesias  católicas.  Asimismo,  ha  surgido  dentro  de  la  iglesia  católica 
un  movimiento  carismático,  e incluso  ha  aparecido  un  movimiento  de 
renovación  carismática  en  las  iglesias  protestantes.  Los  pentecostales 
constituyen  ahora  la  mayoría  de  los  protestantes  en  la  región  (común- 
mente llamados  evangélicos),  hasta  tal  extremo  que,  en  muchos  países, 
“ser  protestante”  significa  lo  mismo  que  “ser  pentecostal”. 

Las  iglesias  pentecostales  y los  movimientos  carismáticos  se  distin- 
guen en  algunos  puntos  importantes  de  otras  formas  de  cristianismo.  Se 
considera  central  la  actuación  del  Espíritu  Santo.  Los  que  han  sido  bau- 
tizados en  el  Espíritu  Santo,  reciben  los  dones  espirituales,  como  por 
ejemplo,  el  hablar  en  lenguas  (glosolalia),  la  sanidad  o la  profecía.  A 
causa  del  énfasis  en  estos  dones,  la  posición  de  los  laicos  es  muy  pro- 
minente. Además,  se  subraya  la  experiencia  personal  de  fe,  y la  resolu- 
ción de  problemas  a través  de  ésta.  Los  pentecostales  testimonian  general- 
mente con  gozo  y demuestran  una  actitud  proselitista.  En  los  cultos  se 
da  amplia  posibilidad  a los  miembros  para  manifestarse  espontáneamente, 
y para  la  discusión  de  los  problemas  personales.  Igualmente  se  escuchan 
en  cada  reunión  los  testimonios  y los  llamamientos  a la  conversión.  La 
segunda  venida  de  Cristo  es  muy  esperada;  la  Biblia  se  lee  y comprende 
de  un  modo  directo  y literal. 

La  iglesias  protestantes  históricas  y establecidas  se  inquietan  un 
tanto  por  este  crecimiento  del  pentecostalismo.  Esta  inquietud  es  fomen- 
tada porque  muchas  veces  las  iglesias  pentecostales  se  oponen  a los 
cambios  sociales  planteados  por  las  iglesias  protestantes  más  progresistas. 
La  oleada  de  iglesias  evangélicas  que  se  está  introduciendo  reciente- 
mente, proveniente  de  los  Estados  Unidos,  y que  incluye  a la  “iglesia 
electrónica”,  ha  aumentado  aún  más  tal  preocupación,  puesto  que  en 
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estas  iglesias  los  intereses  ideológicos  juegan  un  rol  explícito.  Los  orga- 
nizadores de  las  grandes  campañas  evangelísticas  de  avivamiento,  por 
ejemplo,  presentan  la  conversión  como  un  acto  principalmente  anti-co- 
munista.  En  noviembre  de  1986,  durante  una  conferencia  en  Cuenca 
(Ecuador),  en  la  cual  participaron  tamo  católicos  como  protestantes 
-principalmente  de  las  iglesias  históricas-,  se  discutió  profundamente 
el  desafío  que  constituyen  los  nuevos  movimientos  religiosos,  refirién- 
dose a los  pcntecostales,  evangélicos  y otros. 

Los  artículos  de  esta  selección  fueron  escritos  originalmente  para 
una  conferencia  sobre  el  pentecostalismo  en  Latinoamérica  y el  Caribe. 
Esta  se  llevó  a cabo  en  abril  de  1988,  en  la  Universidad  Libre  de 
Amsterdam,  Holanda.  Dentro  del  Departamento  de  Antropología  Cultural 
y Sociología  de  las  Sociedades  No-Occidentales  de  esta  universidad,  un 
grupo  de  estudio  despliega  actividades  relacionadas  al  tema  “Pente- 
costalismo en  Latinoamérica  y el  Caribe”,  e incluye,  entre  otras  cosas, 
la  discusión  de  los  resultados  de  las  investigaciones  de  los  participantes. 
Toman  parte  en  las  conversaciones,  antropólogos  de  distintas  univer- 
sidades. La  conferencia  mencionada  fue  organizada  por  el  mismo  grupo 
de  estudio. 

Los  autores  y autoras  de  esta  colección  han  producido  artículos 
antropológico-culturales,  basados  en  el  trabajo  de  campo  y el  análisis 
de  literatura.  Algunos  realizaron  este  trabajo  de  campo  en  el  marco  de 
su  carrera  universitaria.  Los  artículos  no  abordan  específicamente  la  úl- 
tima fase  del  crecimiento  pentecostal.  Dado  que  se  trata  de  estudios  de 
antropología  cultural,  los  autores  intentan  penetrar  en  los  aspectos  socia- 
les y culturales  del  pentecostalismo,  a través  de  la  presentación  de  datos 
recolectados  por  medio  de  la  observación  participante  y las  entrevistas 
profundas.  Este  procedimiento  hace  que  se  ponga  énfasis  sobre  todo  en 
casos  específicos  y de  menor  escala,  los  cuales  no  son  necesariamente 
representativos  de  los  conjuntos  más  grandes,  pero  que  se  prestan,  sin 
embargo,  a ser  estudiados  de  manera  intensiva.  En  su  conjunto,  los  ar- 
tículos constituyen  algunas  piezas  del  gran  rompecabezas  que  representa 
el  pentecostalismo  en  la  región.  La  diversidad  regional  y temática  de 
los  estudios  es  relativamente  caprichosa,  no  obstante  lo  cual,  y aunque 
las  pretensiones  sean  modestas,  se  podrán  reconocer  algunas  carac- 
terísticas más  generales. 

El  tema  de  esta  publicación  no  sólo  tiene  relevancia  científica,  sino 
también  misiológica.  Pues  en  este  momento,  la  mayoría  de  las  iglesias 
occidentales,  y ciertamente  las  instituciones  misioneras  y diaconales, 
reconocen  el  significado  de  la  religión  para  las  sociedades  involucradas 
en  el  proceso  de  desarrollo,  no  importa  cómo  se  defina  este  último  con- 
cepto. De  los  estudios  del  crecimiento  y el  rol  social  del  pentecostalismo, 
se  evidencia  que  la  religión  puede  ser  un  factor  determinante  tanto  para 
estimular  el  desarrollo,  como  para  frenarlo.  El  aspecto  relativo  al  poder 
desempeña  allí  un  papel  esencial,  ya  que  la  política  de  desarrollo  a ni- 
vel gobemamental  puede  variar  según  su  orientación  -socialista  o liberal/ 
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capitalista-  con  respecto  a la  concentración  y la  distribución  de  este 
poder.  En  este  “proceso  del  poder”,  el  pentecostalismo  tiene  su  propio 
lugar.  La  cuestión  del  poder  hace  aún  más  importante,  sin  embargo,  la 
investigación  del  tema  del  crecimiento  del  pentecostalismo. 


Los  artículos 

En  el  primer  artículo  de  la  colección,  André  Droogers  presenta  al- 
gunas explicaciones,  proporcionadas  por  las  ciencias  sociales,  del  creci- 
miento del  pentecostalismo  en  Chile  y Brasil.  Sobre  todo,  el  autor  con- 
centra su  atención  en  las  paradojas  entre  las  respectivas  explicaciones, 
y luego  investiga  la  relación  con  las  supuestas  contradicciones  entre  las 
diferentes  formas  de  manifestación  del  pentecostalismo. 

En  su  contribución,  Angela  Hoekstra  examina  en  qué  medida  las 
interpretaciones  del  pentecostalismo  urbano  sirven  para  aclarar  el  pente- 
costalismo rural  -un  terreno  hasta  ahora  descuidado  en  la  literatura. 
Enfoca  su  atención  en  la  situación  de  Pemambuco,  un  departamento  en 
el  nordeste  del  Brasil.  Usando  el  estudio  de  Novaos,  ella  concluye, 
entre  otras  cosas,  que  la  participación  política  activa  de  los  creyentes 
pentecostales  en  el  campo,  es  una  posibilidad  real.  Además  resulta  que 
en  el  campo  se  presentan  condiciones  propias  y específicas  para  la 
divulgación  del  pentecostalismo. 

En  su  descripción  del  movimiento  carismático  dentro  de  la  iglesia 
católica  de  Curazao,  Barbara  Boudcwijnse  enfatiza  que  este  movimiento 
atrae  a muchas  mujeres  de  clase  media.  Ella  conecta  este  fenómeno  con 
las  relaciones  entre  los  sexos,  con  la  oferta  de  una  alternativa  de  pro- 
tección contra  toda  clase  de  peligros  que  proporciona  tradicionalmente 
la  “brua”,  con  la  reciente  “provatización  de  la  religión,  y,  finalmente, 
con  la  creciente  pluralidad  de  la  significación  religiosa.  La  autonomía 
de  los  grupos  de  oración  y la  limitada  influencia  del  clero  católico,  son 
otras  dos  características  sobresalientes  del  movimiento. 

Hanneke  Slootweg  entrevistó  a una  docena  de  mujeres  pentecostales 
en  el  norte  de  Chile,  sobre  los  cambios  que  se  produjeron  en  su  vida 
a partir  de  su  conversión.  En  su  artículo,  las  mujeres  hablan  por  sí  mis- 
mas. No  puede  decirse  con  seguridad  si  puede  tomarse  la  conversión  de 
las  mujeres  como  un  ejemplo  de  estrategia  personal,  aunque  sí  es  cierto 
que  las  iglesias  pentecostales  tienen  mucho  para  ofrecer  a las  mujeres, 
como  se  desprende  también  de  las  citas  en  el  texto. 

Frans  Kamsteeg  adhiere  a la  paradoja  contenida  en  la  presencia  si- 
multánea de  una  tendencia  igualitaria  y otra  jerárquica  dentro  del  pente- 
costalismo. Partiendo  de  un  estudio  de  caso  sobre  una  iglesia  pentecostal 
en  Arequipa,  Perú,  demuestra  cómo  esta  contradicción  contribuye  a la 
extensión  de  esta  iglesia. 

Refiriéndose  a los  datos  de  su  trabajo  de  campo  en  Alagoinhas 
(Bahía,  Brasil),  Allard  Willemier  Westra  examina  en  su  contribución 

15 


cuál  es  la  impresión  que  deja  la  oferta  de  las  iglesias  pentecostales  y del 
candomblé,  respectivamente,  en  los  “consumidores  de  salvación”  bra- 
sileños. El  plantea  que  el  mensaje  pentecostal  es  menos  paradójico  que 
el  del  candomblé,  lo  cual  conduce  a que  las  iglesias  pentecostales  -en 
el  contexto  social  de  hoy  día-  empiecen  a atraer  más  a la  gente  que  el 
candomblé.  Con  respecto  al  uso  del  concepto  “paradoja”,  el  autor  pro- 
pone algunas  distinciones  más  precisas. 

La  recopilación  concluye  con  una  bibliografía  de  más  de  700  títulos, 
elaborada  por  André  Droogers. 
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V ISIONES  PARADOJICAS  SOBRE 
UNA  RELIGION  PARADOJICA. 
Modelos  explicativos  del  crecimiento 
del  pentecostalismo  en  Brasil  y Chile 


André  Droogers 


El  único  modo  de  lograr  una  visión  correcta  y un  conocimiento 
confiable  del  mundo  es  por  medio  de  una  sofisticada  epistemología  que 
considere  la  contradicción  intratable,  la  paradoja,  la  ironía 
y la  inseguridad  en  la  explicación  de  las  actividades 
humanas  (Marcus  y Fischer  1986:14,15)* 


Introducción 

Las  iglesias  pentecostales  y los  grupos  carismáticos,  de  aquí  en 
adelante  reunidos  bajo  el  común  denominador  de  pentecostalismo,  expe- 
rimentan en  Latinoamérica  y el  Caribe  un  crecimiento  espectacular. 
Este  último  es  el  aspecto  que  ha  atraído  más  la  atención  de  los  científicos 
sociales.  En  este  artículo  se  tomarán  en  consideración  algunas  explica- 
ciones de  la  sorprendente  expansión  del  pentecostalismo  en  Chile  y 
Brasil.  Se  ha  determinado  limitar  este  análisis  del  pentecostalismo  a só- 
lo dos  países,  debido  a que  los  principales  autores  se  han  ocupado  pre- 
cisamente de  estos  dos  casos. 

La  investigación  de  las  influencias  sociales  no  excluye  el  recono- 
cimiento del  “status”  autónomo  relativo  de  las  religiones.  Del  modo  en 
que  lo  veremos  en  este  trabajo,  la  pregunta  más  interesante  del  debate 
sobre  las  causas  del  crecimiento  del  pentecostalismo,  es  en  qué  medida 
y cómo  los  procesos  sociales  y las  religiones  se  influyen  recíprocamente. 
Sobre  esto  se  dan  respuestas  sumamente  divergentes. 


* "The  only  way  an  accurate  view  and  confident  knowledge  of  ihe  world  is  trough  a 
sophisticaled  espitemology  that  takes  full  account  of  intractable  contradiction,  paradox, 
irony,  and  uncertainty  in  the  explanation  of  human  activities"  (Marcas  and  Fischer  1986: 
14,  15). 
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Lamentablemente,  en  la  bibliografía  explicativa  se  habla  muy  poco 
de  los  movimientos  carismáticos,  y los  modelos  son  aplicados  espe- 
cialmente a las  iglesias  pentecostales.  De  manera  implícita,  mucho  de 
lo  dicho  sobre  estas  iglesias  vale  también  para  estos  movimientos.  Por 
lo  tanto,  usaremos  de  aquí  en  adelante  el  término  pcntecostalismo  como 
denominador  común. 

En  las  explicaciones  a analizar,  se  brinda  amplia  atención  a una 
serie  de  características  contradictorias  del  pentecostalismo.  Podemos 
agregar  que  las  mismas  explicaciones  científicas  también  muestran  con- 
tradicciones entre  sí.  Debido  a que,  desde  un  punto  de  vista  lógico, 
estas  contradicciones  no  deberían  poder  ocurrir  simultáneamente,  pero 
sin  embargo  ocurren,  se  las  vivencia  como  paradójicas  y problemáticas. 
En  este  artículo  se  demostrará  que,  partiendo  de  un  aborde  “ecléctico” 
(Droogers  1985,  ver  también  Marcus  y Fischer  1986:x,7-16;  Tennekes 
1985:61,62,64,86),  con  el  cual  se  pretende  combinar  diferentes  modelos 
explicativos,  deberá  verse  a las  contradicciones  contenidas  en  estos  mo- 
dos de  explicación  no  como  problemáticas,  sino  como  enriquccedoras. 
La  realidad  resulta  ser  tan  contradictoria  y rebelde,  que  apenas  se  presta 
a explicaciones  científicas  integrales.  Además,  también  se  probará  que 
una  parte  de  las  ya  señaladas  contradicciones  dentro  del  pentecostalismo, 
pueden  reducirse  a la  preferencia  unilateral  de  los  autores  por  un  modelo 
en  particular.  Con  frecuencia  ellos  no  tienen  ojos  para  ver  que  lo  para- 
dójico es  normal,  y agrandan  aún  más  esta  carencia,  ofreciendo  explica- 
ciones bastante  exclusivas.  La  elección  del  tema  de  este  artículo  ha  sido 
inspirado  por  un  estudio  reciente  sobre  las  paradojas  en  otra  religión 
(Willemier  Westra  1987). 

La  temática  de  este  texto  es  entonces  doble.  No  sólo  se  trata  de 
plantear  el  crecimiento  del  pentecostalismo,  sino  también  los  modos  de 
explicación  científica.  El  artículo  se  desarrolla  de  la  siguiente  manera. 
Primero  se  precisarán  -en  forma  consecutiva-  la  diversidad  en  la  forma- 
ción de  teorías  y el  carácter  contradictorio  (real  o aparente)  del  pente- 
costalismo. Luego  se  discutirán,  en  bloques  separados,  modos  explica- 
tivos basados  -respectivamente-  en  los  conceptos  de  anomia,  clase  y 
modernización  fallida.  Se  estará  constantemente  indagando  las  ventajas 
y los  perjuicios  que  implica  un  abordaje  determinado.  La  doble  temática 
será  tratada  nuevamente  en  una  reflexión  final. 

1.  La  diversidad  de  teorías 

Nuestro  punto  de  partida  es  la  consideración  de  que  el  conocimiento 
humano  tiene  la  posibilidad  de  extender  los  límites  de  nuestro  horizonte, 
pero,  no  obstante,  es  finito.  En  las  ciencias  sociales  tenemos  que  manejar 
una  variada  oferta  de  modelos  teóricos.  Este  también  es  el  caso  en  un 
tema  aparentemente  limitado  como  lo  es  el  del  crecimiento  del  pente- 
costalismo en  Chile  y Brasil.  Tiene  sentido  inventariar  las  variantes  que 
concuerdan  con  esta  diversidad  de  explicaciones,  porque  ellas  nos 
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proporcionan  una  medida  para  evaluar  la  restricción  de  los  modelos  que 
son  aquí  discutidos.  Ahora  bien,  ¿de  qué  opciones  se  trata? 

Con  frecuencia,  ya  al  formular  el  problema  central  se  hace  una  se- 
lección de  las  características  de  un  fenómeno.  Esta  selección  puede  ser 
la  consecuencia  de  hipótesis  -muchas  veces  sustentadas  ideológica- 
mente- sobre  la  pregunta  de  si  la  sociedad  puede  ser  caracterizada  por 
el  consenso  o por  el  conflicto.  Otra  distinción  factible  es  que  algunos 
autores  parten  de  mecanismos  existentes  en  la  sociedad,  tales  como  una 
tendencia  al  equilibrio,  o una  influencia  preponderante  de  los  factores 
económicos,  mientras  que  otros  se  fijan  sobre  todo  en  cómo  actúan  los 
individuos,  y,  por  ejemplo,  cómo  sopesan  los  pro  y los  contras  de  las 
distintas  alternativas.  Ya  recae  el  énfasis  en  la  religión  como  respuesta 
al  cambio  social,  ya  se  la  considera  como  causa  de  este  último.  A veces 
se  pone  la  mirada  sobre  factores  externos,  fuera  de  la  religión,  otras 
sobre  factores  internos.  Para  unos  es  esencial  lo  que  la  religión  hace, 
y lo  que  ésta  provoca  en  la  sociedad  y la  vidad  de  las  personas.  Para 
otros  las  cuestiones  esenciales  son  qué  es  la  religión  interiormente,  y el 
hecho  de  que  ésta  se  relacione  con  la  realidad  en  una  dimensión  invisible. 
Mientras  un  autor  parte  de  las  iglesias  pentecostales  en  Chile,  en  otros 
las  explicaciones  surgen  de  datos  provenientes  del  Brasil.  A veces  se 
trabaja  tomando  un  marco  comparativo  específico  (por  ejemplo,  otra 
religión,  otro  período  histórico),  lo  cual  puede  conducir  a diferentes  re- 
sultados, ya  que  algunos  se  concentran  en  las  semejanzas,  y otros  en  las 
diferencias.  Existen  variaciones  también  porque  uno  se  basa  en  el  origen 
de  un  fenómeno,  y el  otro  en  su  persistencia.  Algunos  autores  ponen 
énfasis  en  la  ruptura  con  el  pasado,  otros  en  la  continuidad,  otros  en 
ambas. 

En  tanto  el  punto  de  referencia  para  una  explicación  puede  variar, 
la  formación  de  teorías  -la  presentación  de  relaciones  causales  para  la 
explicación  de  los  fenómenos-  es  una  cuestión  relativa.  Por  lo  tanto, 
podemos  comenzar  diciendo  que  los  modelos  de  uso  corriente  tienen  un 
valor  explicativo  limitado,  y sobre  todo  son  útiles  para  esbozar  relaciones 
causales  posibles.  Según  la  perspectiva  ecléctica,  los  modelos  no  se 
excluyen  de  antemano  entre  sí,  sino  que  se  complementan.  Abren  los 
ojos  del  investigador  a las  relaciones  causales  posibles.  El  exclusivismo 
puede  reducir  su  visión  y empobrecerla.  Visto  de  este  modo,  las  men- 
cionadas contradicciones  son  realmente  un  elemento  beneficioso  porque 
nos  llevan  a poner  nuestra  atención  en  características  y relaciones 
divergentes. 

En  este  articulo  nos  concentraremos,  por  ejemplo,  en  el  rol  del 
pentecostalismo  en  una  situación  de  cambios  sociales  radicales.  Más 
arriba  hemos  visto  que  algunos  modelos  hacen  énfasis  en  el  consenso, 
y otros  en  el  conflicto.  En  consecuencia,  no  debe  sólo  plantearse  qué 
rol  juegan  las  iglesias  pentecostales  y los  movimientos  carismáticos  en 
el  logro  de  un  nuevo  consenso,  sino  también,  cuál  es  su  disposición 
hacia  los  conflictos  que  cobran  actualidad  a través  de  estos  cambios. 
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El  hecho  de  que  los  autores  -para  dar  otro  ejemplo-  pongan  al  pen- 
tecostalismo  dentro  de  marcos  de  comparación  divergentes,  no  puede 
más  que  ampliar  nuestra  visión.  Puede  ser  muy  clarificador  comparar 
a las  iglesias  pentecostales  con  otras  iglesias  protestantes,  con  la  iglesia 
católica  romana,  con  el  catolicismo  popular  y otras  formas  de  religión 
popular,  y con  religiones  afro-brasileñas.  Consideraremos  las  contribu- 
ciones de  los  autores  de  referencia  como  azulejos  dentro  de  un  mosai- 
co, los  cuales  pueden,  uno  con  el  otro,  formar  una  imagen  lo  más  per- 
fecta posible,  pero  nunca  completa  (ver  Lalive  1977:9).  Teniendo  en 
cuenta  esto,  no  es  necesario  negar  las  contradicciones  ideológicas,  porque 
éstas  pueden  determinar  opciones,  por  ejemplo,  en  la  selección  de  un 
tema  de  investigación  o en  una  fase  tardía  más  práctica.  Mientras  se 
trate  de  la  comprensión  de  la  realidad  social,  cada  observación,  no  im- 
porta cuán  parcial  o subjetiva  sea,  es  bienvenida  para  la  prosecución  de 
un  rastro. 

Por  otra  parte,  esto  no  significa  que  todo  cuanto  se  haya  publicado 
sea  importante.  Es  mejor  no  tener  grandes  expectativas  con  respecto  a 
la  contribución  de  las  ciencias  sociales.  Lo  cierto  es  que  un  abordaje 
ecléctico,  expresado  con  sencillez,  puede  ofrecer  más  que  una  estrategia 
de  investigación  que  se  ciña  a un  modelo. 


2.  Una  religión  ambivalente 

Entonces,  aún  antes  de  que  el  tema  propiamente  dicho  esté  plan- 
teado, se  habla  de  una  diversidad  a veces  confusa.  Cuando  a continuación 
dirijamos  nuestra  mirada  hacia  el  pentecostalismo  brasileño  y chileno, 
nos  veremos  confrontados  con  una  variación  todavía  mayor,  y con 
tendencias  contradictorias. 

No  todas  las  características  alegadas  para  el  pentecostalismo  están 
presentes  en  todas  las  iglesias  y movimientos.  Aunque  en  todas  partes 
los  dones  del  Espíritu  ocupan  un  lugar  central,  esto  puede  conducir  a 
prácticas  que  difieran  ostensiblemente  en  intensidad,  variando  desde 
emocionalidad  dirigida,  hasta  aparente  éxtasis  ilimitado.  El  exorcismo 
(conjuro  de  los  espíritus  demoníacos),  puede  ser  tanto  regla  como  excep- 
ción. La  curación  puede  ser  la  actividad  del  mismo  modo  que  una  acti- 
vidad. Mientras  que  la  mayoría  de  las  iglesias  pentecostales  rechaza  la 
teología  de  la  liberación,  existen  algunas  que  se  inspiran  en  ella  (ver, 
por  ejemplo,  Bonilla  1985). 

Aparte  de  la  división  entre  movimientos  carismáticos  (dentro  de 
las  iglesias  establecidas)  e iglesias  pentecostales,  es  posible  separar  a su 
vez  la  última  categoría  en  diferentes  tipos  de  iglesias  (ver  Souza  1969; 
Yinger  1970:251-281).  Así,  hablamos  de  las  iglesias  que  fueron  fundadas 
a comienzos  de  este  siglo,  y que  ahora  ya  comienzan  a mostrar  indicios 
de  las  denominaciones  (más  jerarquía,  más  compromiso  con  valores  de 
la  sociedad,  más  relaciones  ecuménicas).  Además  de  ésas,  están  las 

20 


iglesias  que  fueron  creadas  alrededor  de  los  años  cuarenta  o cincuenta, 
con  frecuencia  después  de  una  campaña  iniciada  desde  el  extranjero,  y 
que  han  crecido  fuertemente.  En  los  años  setenta  ha  comenzado  una 
nueva  serie  de  campañas  de  evangelización,  principalmente  por  iniciativa 
norteamericana,  y con  un  claro  mensaje  ideológico:  la  conversión  es  la 
alternativa  contra  el  comunismo.  También  estas  cruzadas  han  llevado  a 
la  fundación  de,  entre  otras  (pero  de  manera  no  exclusiva),  iglesias 
pentecostales  (Domínguez  y Huntington  1984;  Valderrey  1985).  De  un 
carácter  totalmente  diferente  son  las  “salas  de  curación”,  donde  se  llevan 
a cabo  servicios  diarios,  y que  son  empresas  unipersonales.  Para  terminar, 
hay  pequeñas  iglesias  principiantes,  a nivel  del  barrio,  con  algunas 
decenas  de  miembros,  y que  responden  con  frecuencia  al  carisma  de  un 
hombre  o de  una  mujer.  El  hecho  de  que  existan  tipos  tan  diferentes, 
hace  muy  difícil  y riesgoso  generalizar. 

La  diversidad  se  presenta  asimismo  con  relación  a la  posición  social 
de  los  creyentes  pentecostales.  Generalmente  se  pone  énfasis  en  el  hecho 
de  que  los  creyentes  pentecostales  pertenecen  a las  clases  bajas  de  la 
sociedad.  Sin  embargo,  hay  también  en  esto  grados  posibles,  porque 
algunas  iglesias  se  constituyen  con  base  en  los  más  pobres,  mientras 
que  de  otras  puede  decirse  que  así  han  comenzado,  pero  entre  tanto, 
tienen  una  membresía  que  pertenece  a la  clase  media:  justamente  es  a 
través  de  la  creencia  pentecostal  que  la  gente  puede  verse  estimulada  a 
ascender  en  la  escala  social.  Además,  hay  iglesias  pentecostales  surgidas 
dentro  de  la  clase  media  o aún  estratos  sociales  más  elevados.  Esta  va- 
riación en  la  posición  social  de  los  creyentes  pentecostales,  tiene  conse- 
cuencias para  la  explicación  del  crecimiento  del  pcntecostalismo  desde 
la  perspectiva  de  las  ciencias  sociales. 

Complica  todavía  más  las  cosas  la  aparición  simultánea  de  aparentes 
características  contradictorias,  circunstancia  que  ha  estimulado  aún  más 
la  divergencia  en  la  elaboración  de  teorías.  Los  creyentes  pentecostales 
por  sí  mismos  no  advierten  esta  contradicción.  Son  los  investigadores 
quienes  partiendo  de  una  perspectiva  científico  social  -tenga  o no  ésta 
un  tinte  ideológico-  y a veces  también  desde  una  visión  tradicional 
-protestante  o católica-,  han  reclamado  atención  para  estas  caracterís- 
ticas. En  honor  a la  verdad  debe  decirse  que  estas  últimas,  en  su  forma 
más  extrema,  en  ocasiones  tienen  relación  con  diferentes  tipos  de  pcnte- 
costalismo. Sin  embargo,  no  todas  las  contradicciones  han  sido  elimi- 
nadas con  esta  constatación.  El  crecimiento  del  pentecostalismo  va  de 
la  mano  con  los  cambios  sociales.  Como  consecuencia  se  encontrarán 
lo  viejo  y lo  nuevo  -en  contradicción-  uno  junto  al  otro.  Una  ruptura 
total  es  imposible.  Incluso  cuando  se  trate  de  un  cambio  progresivo  de 
un  tipo  de  iglesia  hacia  otro,  no  se  descarta  que  éstas  presenten  simul- 
táneamente tendencias  contrapuestas. 

Con  la  reserva  mencionada,  pueden  señalarse  las  siguientes  paradojas 
en  la  literatura: 
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-La  fe  pentecostal  rehabilita  a los  laicos,  justamente  por  medio  del 
énfasis  en  los  dones  del  Espíritu  Santo.  Sin  embargo,  hay  iglesias 
organizadas  de  una  manera  fuertemente  jerárquica,  donde  los  pas- 
tores tienen  mucho  poder.  Allí  las  tendencias  jerárquicas  e iguali- 
tarias se  dan  simultáneamente. 

-Hay  amplia  libertad  para  expresarse  emocionalmente.  Por  otra 
parte,  se  habla  con  frecuencia  de  una  dirección  rígida,  y que  se  sir- 
ve de  un  discurso  fundamentalista  y a veces  legalista.  Esto  último 
aparece  sobre  todo  en  las  predicas  y en  la  aplicación  de  la  disciplina. 
-La  sociedad  circundante  es  descrita  como  funesta  por  los  creyentes 
pentecostales,  a partir  de  una  forma  de  pensar  muy  antitética  y dua- 
lista que  se  impone  de  toda  clase  de  maneras  diferentes.  En  relación 
con  esto  se  habla  de  protestas  y de  una  “huelga  social”.  Los  creyentes 
pentecostales  se  han  despedido  de  este  mundo,  y han  comenzado 
una  vida  nueva  y radical  (Tennekes  1985).  Al  mismo  tiempo,  son 
vistos  como  ciudadanos  y trabajadores  ejemplares. 

-Los  creyentes  pentecostales  evitan  generalmente  la  política,  pero 
justamente  a través  de  esta  abstención  son  ellos  un  factor  político 
significativo.  Además,  según  algunos  autores,  se  habla  de  una 
protesta  simbólica  a través  de  la  cual  el  sistema  dominante  es  cri- 
ticado de  manera  indirecta.  Recientemente  aparece  en  algunos  casos 
la  tendencia  a que  estas  iglesias  se  vuelvan  activas  políticamente, 
ya  sea  para  defender  los  intereses  de  la  propia  gente,  ya  sea  desde 
una  identificación  (frecuentemente  “made  in  USA”  -hecha  en  los 
Estados  Unidos)  del  diablo  con  el  comunismo.  Esta  última  tendencia 
es  sorprendente,  dada  la  actitud  apolítica  del  pasado. 

-La  gente  está  fuertemente  plantada  en  la  creencia  del  fin  de  los 
tiempos  y la  venida  de  Cristo,  pero  también,  simultáneamente,  está 
muy  dedicada  a la  resolución  de  sus  problemas  aquí  y ahora. 
-Para  los  movimientos  carismáticos  se  impone  que  permanezcan 
fieles  a la  propia  iglesia,  pero,  sin  embargo,  tan  autónomos  como 
sea  posible  (ver  el  texto  de  Barbara  Boudewijnse). 

-Las  mujeres  ocupan  un  rol  central  más  frecuentemente  que  en 
otras  iglesias.  No  obstante,  su  posición  subordinada  es  mantenida 
y justificada  con  la  Biblia  en  la  mano. 

Todas  estas  características  paradójicas  son  desafíos,  del  modo  que 
ya  veremos,  para  los  autores  que  quieren  explicar  el  crecimiento  del 
pentecostalismo. 


3.  Anomia  y crecimiento  pentecostal 

La  esencia  del  abordaje  que  se  vale  del  concepto  de  anomia,  puede 
expresarse  de  la  siguiente  manera.  La  anomia  es  definida  por  la  jerga 
sociológica  como  ausencia  de  normas:  a través  de  la  carencia  de  normas 
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surge  la  inseguridad  con  respecto  a la  conducta  correcta.  A consecuencia 
de  esto,  las  relaciones  entre  las  personas  se  encuentran  bajo  presión. 
Los  derechos  y obligaciones  pierden  claridad.  Desaparece  el  sentido  y 
la  seguridad  de  las  relaciones  sociales.  Los  mismos  significados  de  las 
palabras  y los  gestos,  ya  no  son  válidos  para  todas  las  personas. 

En  sociedades  susceptibles  de  cambios  rápidos  y grandes  contra- 
dicciones de  intereses,  la  anomia  se  presenta  inevitablemente.  Sin  embar- 
go, al  mismo  tiempo  entran  en  vigencia  -según  los  autores  que  trabajan 
con  este  modelo-  mecanismos  que  conducen  a una  nueva  definición  de 
normas,  adaptada  a las  circunstancias  cambiantes.  Esto,  considerando 
que  la  ausencia  total  de  normas  podría  indicar  el  fin  del  individuo  y la 
sociedad.  A partir  de  sus  propias  necesidades  básicas,  la  gente  va  en 
búsqueda  de  una  nueva  comunidad.  Así  surge  progresivamente  un  nuevo 
consenso  -hasta  que  el  ciclo  se  repite  con  el  transcurso  del  tiempo.  La 
anomia  es  una  irregularidad  transitoria,  el  consenso  es  la  situación 
normal. 

El  crecimiento  del  pentecostalismo  latinoamericano  se  explica  por 
el  hecho  de  que  ofrece  nuevas  normas  ante  una  situación  de  anomia.  La 
anomia  es  producto  de  la  migración  a la  ciudad.  La  gente  abandona  la 
sociedad  rural  por  razones  bastante  divergentes,  a veces  coherentes  con 
la  anomia,  y busca  su  paraíso  en  la  ciudad.  En  las  ciudades  en  vías  de 
industrialización,  con  un  crecimiento  rápido,  el  desarrollo  de  un  sistema 
de  normas  no  lleva  sin  embargo  el  mismo  ritmo  que  los  rapidísimos 
cambios.  Las  normas  sociales  rurales,  donde  ellas  tienen  vigencia  todavía, 
no  son  realmente  adecuadas  para  la  nueva  situación,  y aún  se  carece  de 
nuevas  normas.  El  tipo  de  relaciones  sociales  que  tenía  sentido  en  el 
contexto  rural,  pierde  su  razón  de  ser  en  la  ciudad  impersonal,  con  sus 
anónimos  habitantes.  Por  otra  parte,  los  migrantes  han  dejado  atrás  a 
aquellos  con  quienes  mantenían  este  tipo  de  relaciones.  Las  normas  se 
encuentran  incluso  más  bajo  presión,  porque  los  problemas  de  super- 
vivencia son  enormes  para  los  nuevos  habitantes  de  la  ciudad.  En  este 
vacío  social  y ético,  el  pentecostalismo  es  una  ayuda  frente  a la  necesidad. 
Hay  una  relación  funcional  entre  el  cambio  socio-cultural  y el  crecimiento 
pentecostal  (Lalive  1970:60;  Willems  1964:96,  1966:209,  231). 

En  el  trabajo  de  Emilio  Willems  (entre  otros,  1964,  1966,  1967), 
encontramos  un  ejemplo  de  la  manera  en  que,  sobre  todo  el  pentecos- 
talismo brasileño,  pero  también  el  chileno,  pueden  ser  explicados  recu- 
rriendo al  concepto  de  anomia.  El  no  sólo  parte  de  una  situación  anémica 
en  la  ciudad  en  crecimiento,  sino  también  en  el  campo,  donde  la 
estructura  feudal  agoniza.  La  iglesia  católica  romana  es  el  símbolo  de 
esta  estructura  anacrónica  (Willems,  antes  de  los  cambios  radicales  que 
se  han  presentado  en  los  últimos  veinte  años  en  la  iglesia  católica). 

La  iglesia  pentecostal  es,  según  Willems,  tan  exitosa,  porque  está 
mucho  más  lejos  de  esta  estructura  social  tradicional  agonizante  que  las 
restantes  iglesias  protestantes.  El  habla  de  una  rebelión  simbólica  (1964: 
103,  1966:226,  1967:140)  contra  la  estructura  social  perimida,  y con 
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ella,  también  contra  la  iglesia  católica.  Los  creyentes  pentecostales,  por 
ejemplo,  hacen  que  las  actitudes  paternalistas  pierdan  su  sentido,  mos- 
trando que  ellos  están  en  condiciones  de  organizarse  sin  la  ayuda  de 
una  élite.  La  sociedad  de  estamentos  y clases  encuentra,  de  acuerdo  con 
esto,  su  negación  en  la  igualdad  entre  los  creyentes.  El  monopolio  sobre 
la  salvación  de  las  almas  por  parte  del  clero  católico,  es  sustituido  por 
las  funciones  compartidas  por  todos  los  creyentes  inspirados  por  el 
Espíritu  Santo.  La  impotencia  de  los  pobres  se  convierte,  con  ayuda  de 
la  fuerza  de  los  dones  del  Espíritu  (curar,  profetizar,  “hablar  en  lenguas”), 
en  su  contraparte.  Aquellos  que  son  negados  por  el  mundo,  niegan,  a 
su  debido  tiempo,  ellos  mismos  al  mundo. 

La  moral  fuertemente  apegada  a las  reglas,  de  la  creencia  pentecostal, 
es  sumamente  efectiva  en  un  contexto  anómico.  La  gente  que  se  con- 
vierte, comienza  una  nueva  vida  que  es  radicalmente  diferente,  porque 
pone  fin  a toda  ausencia  de  normas.  La  congregación  pentecostal  ofrece 
a los  desarraigados  sociales  un  nuevo  marco  social,  una  “personal  com- 
munity”  (comunidad  personal,  Willems  1966:224-225).  Ellos  se  en- 
cuentran allí  “como  en  casa”,  completos  ahora  con  sus  nuevos  hermanos 
y hermanas,  en  reemplazo  de  los  propios  parientes  que  dejaron  atrás  en 
el  campo.  El  “status”  se  toma  del  rol  que  la  gente  desempeña  en  la 
congregación.  Los  dones  del  Espíritu  llevan  el  prestigio  a quienes  antes 
eran  anónimos  y subestimados.  El  dinero  que  anteriormente  era  gastado 
en  lo  que  ahora  es  considerado  pecado,  puede  ser  invertido  en  intentos 
de  ascenso  social.  En  el  abordaje  de  Willems,  la  creencia  pentecostal  no 
es  sólo  una  respuesta  frente  a una  situación  de  anomia,  sino  también  al 
mismo  tiempo  una  contribución  al  proceso  de  modernización.  El  pentev 
costalismo  estimula  el  crecimiento  de  la  clase  media,  que  juega  un  rol 
importante  en  la  modernización  de  la  sociedad. 

Otro  aporte  que  utiliza  el  concepto  de  anomia  nos  lo  ofrece  Christian 
Lalive  d’Epinay  (1970:60,80)  que,  por  lo  demás,  posteriormente  va  a 
trabajar  más  con  categorías  marxistas.  El  también  correlaciona  el  creci- 
miento del  pentecostalismo  con  la  migración  hacia  la  ciudad  (1970:78- 
79).  Comparándolo  con  Willems,  Lalive  sin  embargo  coloca  acentos 
contrapuestos,  aunque  según  él  concuerde  con  la  posición  del  autor 
mencionado  en  primer  término  (1970:88;  ver  también  Femandes  1977; 
Tennekes  1985:61-87).  El  no  pone  el  énfasis  en  el  fracaso  de  la  estructura 
rural  feudal,  sino  que  la  ve  continuarse  en  la  iglesia  pentecostal  urbana: 
la  función  del  terrateniente,  que  como  patrón  determina  en  gran  medida 
la  vida  de  sus  subordinados,  es  asumida  por  el  pastor  pentecostal 
(1970:88,126-127).  La  protesta  simbólica  contra  la  sociedad  moderna 
está  presente  en  el  retomo  al  pasado.  Para  Willems,  la  iglesia  pentecostal 
era  un  impulso  hacia  la  democracia  y el  liberalismo;  para  Lalive,  por 
el  contrario,  se  trata  de  actitudes  autoritarias  y de  conformismo  político, 
aunque  él  también  dirige  la  atención  sobre  la  nueva  posibilidad  en 
Chile  de  escalar  a posiciones  de  liderazgo  dentro  de  la  iglesia  (1970: 147). 
Otra  diferencia  es  que  donde  Willems  enfatiza  lo  moderno  y racional 
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de  la  creencia  pentecostal,  Lalive  concentra  la  atención  en  sus  aspectos 
irracionales.  Donde  Willems  veía  a la  conversión  como  un  enlace  con 
los  valores  dominantes  de  la  sociedad  en  vías  de  modernización,  Lalive 
la  define  como  una  ruptura  con  estos  valores. 

La  consecuencia  es  que  Lalive  (1970:209-344-345)  no  ve  tendencias 
progresivas,  modernizadoras  y democratizantes,  sino  más  bien  una 
empresa  definitivamente  conservadora,  la  cual  a través  de  la  continuidad 
de  la  tradición,  defiende  el  “statu  quo”  económico  y político.  No  se  tra- 
ta allí  entonces  de  un  aporte  a la  modernización  o el  liberalismo.  La 
respuesta  frente  a la  anomia  es  en  gran  parte  una  reconstrucción  del 
pasado,  por  otra  parte,  no  como  una  copia  a ciegas  de  éste,  sino  como 
una  reinterpretación.  La  recuperación  del  pasado  es  legitimada  por  medio 
de  la  religión.  Lalive  habla  en  relación  con  esto,  explícitamente,  de 
paradojas  y dialéctica  (1970:14,88,89,101,121,344),  tales  como  aquellas 
observables  entre  continuidad  y ruptura,  relaciones  autoritarias  e igual- 
dad, y entre,  por  un  lado,  la  supresión  de  la  alienación  de  la  gente  inte- 
grándola a una  comunidad,  y por  otro,  la  implantación  de  la  alienación, 
apartándola  de  la  sociedad  (según  Tennekes  1985:64-69). 

Donde  Willems  ha  visto  una  continuidad  cultural  con  el  catolicismo 
popular  y el  mesianismo  brasileño,  Lalive  encontró  que  la  iglesia  pente- 
costal, en  el  contexto  chileno,  es  como  una  isla  cultural,  aunque  se 
hable  de  adaptación  social  (1970:344).  Comparando  a Willems  y Lalive 
resulta  sorprendente  que  el  mismo  modelo,  siendo  aplicado  a dos  países, 
pueda  conducirnos  a resultados  contrapuestos. 

Judith  Hoffnagel,  en  una  investigación  inspirada  en  Willems  y Lalive 
sobre  una  iglesia  pentecostal,  la  “Asambléia  de  Dcus”  en  Recife  (Brasil), 
llega  a la  tesis  de  que  el  pcntecostalismo  fomenta  el  cambio  a nivel  in- 
dividual, pero  contrarresta  el  cambio  social  (1978:5).  Una  extraña  con- 
clusión de  Hoffnagel  (1978:254-255)  es  también  que  en  la  iglesia  que 
investigó,  más  de  la  mitad  de  los  miembros  migrantes  eran  ya  fieles 
pentecostales  antes  de  partir  hacia  la  ciudad.  Además,  parece  que  la 
mayoría  de  los  fieles  que  se  incorporaron  a la  iglesia  en  la  ciudad,  ya 
vivían  largo  tiempo  en  ella.  La  iglesia  de  referencia  no  atrae  a los  más 
pobres,  sino  más  bien  a los  que  Hoffnagel  (1978:256)  llama  “succesfui 
poor”  (pobres  de  éxito).  Una  vez  que  la  gente  se  convierte  en  miembro 
de  la  iglesia,  puede  hablarse  entonces  de  un  ligero  ascenso  en  la  escala 
social. 

Comparable  con  el  estudio  de  Hoffnagel,  es  el  de  Hans  Tennekes 
(1985).  El  también  ha  investigado  iglesias  pentecostales  locales,  esta 
vez  en  Santiago,  para  determinar  en  la  práctica  el  valor  de  las  expli- 
caciones aportadas  por  Willems  y Lalive.  En  su  investigación,  él  incluye 
también  a Poblete  (1969;  O’Dca  y Poblete  1970),  que  a partir  de  un 
modelo  de  anomia  escribe  sobre  las  iglesias  pentecostales  portorriqueñas 
en  Nueva  York.  Tennekes  no  ve  a la  anomia  como  una  antípoda  de  la 
comunidad,  sino  de  la  estructura  social  integrada.  Una  comunidad  es 
sólo  un  tipo  de  estructura  social,  y no  necesariamente  el  resultado  del 
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fin  de  la  anomia.  El  piensa  también  que  debe  distinguirse  entre  anomia 
individual  y social,  y que  éstas  no  necesariamente  ocurren  de  manera 
simultánea. 

Tennekes  se  encuentra  con  la  dificultad  de  traducir  las  hipótesis  de 
anomia  en  las  preguntas  de  investigación.  Sin  embargo,  él  llega  a algunas 
conclusiones  interesantes.  Así,  él  plantea  que  las  características  sociales 
de  los  creyentes  pentecostales,  como  término  medio,  no  difieren  de  las 
de  la  clase  popular:  los  más  pobres  y los  habitantes  de  la  ciudad  recién 
llegados,  no  están  sobre  representados  en  las  iglesias  pentecostales.  El 
enfatiza  el  rol  de  la  significación  y ve  al  pentecostalismo  como  una 
variante  de  la  religiosidad  popular,  por  otra  parte,  sin  querer  excluir 
otras  interpretaciones  de  esto. 

El  piensa  que  no  debe  subestimarse  al  carácter  de  protesta  del 
pentecostalismo,  aunque  sea  por  naturaleza  antes  moral  que  estructural. 
El  opina  que  la  esencia  del  pentecostalismo  no  es  milenarista,  y pone 
énfasis  en  la  importancia,  aquí  y ahora,  de  la  nueva  vida  que  comienza 
con  la  conversión.  Las  convicciones  políticas  de  los  creyentes  pente- 
costales no  se  apartan  de  las  de  los  integrantes  de  la  clase  popular,  aun- 
que haya,  más  por  razones  prácticas  que  por  principios,  diferencias  en 
la  participación  en  las  organizaciones  políticas.  Tennekes  piensa  que 
las  iglesias  pentecostales  son  más  atractivas  que  los  partidos  políticos 
de  izquierda:  se  permanece  más  cerca  de  la  cultura  popular,  el  liderazgo 
proviene  de  la  clase  popular  y se  ofrece  una  comunidad  alternativa,  así 
como  también  una  solución  a corto  plazo.  Si  esta  ventaja  rige,  entonces, 
para  períodos  democráticos,  las  iglesias  pentencostales  crecen  aún  más 
bajo  regímenes  políticos  represivos. 

Rubem  César  Femandes  hace  un  comentario  interesante  sobre  los 
modelos  de  anomia.  El  critica  la  idea  de  que  se  trate  de  una  situación 
de  transición,  pues  la  gente  se  encuentra  ya  en  una  economía  capitalista. 
El  señala  el  evolucionismo  encubierto  en  el  pensar  en  términos  de 
transiciones,  y se  pregunta  si  lo  que  se  quiere  decir  es  que  la  gente  que 
ahora  se  ha  incorporado  a las  iglesias  pentecostales,  en  circunstancias 
normales  hubiera  sido  miembro  de  un  sindicato  o de  un  partido  político. 
Puede  inferirse  que  la  religión,  en  el  abordaje  que  utiliza  el  concepto 
de  anomia,  parece  ser  un  “salvavidas”,  bueno  para  el  período  de  transi- 
ción, pero  que  con  la  secularización  esperada  como  epifenómeno  de  la 
modernización  definitiva,  desaparecerá  nuevamente.  Más  adelante,  él 
indica  que  se  han  convertido  a la  creencia  pentecostal  tantos  ciudadanos 
de  segunda  generación  como  habitantes  del  campo.  Otro  punto  es  que 
la  ausencia  de  normas  y el  vacío  social,  según  la  investigación,  no  son 
tan  grandes,  por  más  que  la  ciudad  no  sea  un  todo  integrado  y plenamente 
completo  (según  también  Fry  y Howe  1975:85).  Incluso  en  los  barrios 
populares,  existen  claros  códigos  morales,  redes  de  poder  y estratificación 
social.  Quien  busca  una  comunidad  personal,  puede  también  encontrarla 
allí.  Aún  más  fructífero  parece  enfocar,  en  el  estudio  del  pentecostalismo, 
las  redes  y el  intercambio  de  favores  (ver  también  Brown  1974:300- 
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301).  Finalmente,  él  señala  la  dificultad  de  que  los  límites  de  los  grupos 
religiosos  y de  las  categorías  sociales  no  coinciden  hasta  el  punto  de 
que  sea  posible  una  explicación.  Un  análisis  aclaratorio  referido  a la 
sociedad  de  clases,  no  es  por  lo  tanto  una  alternativa  fácil,  porque  se 
encuentra  gente  de  diferentes  clases  dentro  de  las  iglesias  pentecostales; 
y además,  también  es  válido  que  al  interior  de  una  misma  clase  se 
hagan  diferentes  elecciones  religiosas,  sobre  lo  que  volveremos  cuando 
sea  examinado  el  trabajo  de  Howe. 

Revisando  este  parágrafo,  podemos  plantear  un  balance  provisional. 
Podemos  concluir  que  el  modelo  de  anomia  es  aplicable  a ciertos  cre- 
yentes pentecostales  y formas  de  pentccostalismo.  Que  la  gente  encuentra 
una  comunidad  personal,  y allí  avanza  un  poco  socialmente,  está  demos- 
trado de  todas  maneras  para  una  serie  de  casos.  Hay  también  sin  embargo 
formas,  y sobre  todo  en  circunstancias  donde  la  urbanización  no  se  ha 
presentado,  que  no  pueden  ser  explicadas  por  un  abordaje  que  aplique 
el  concepto  de  anomia.  Esta  es  una  explicación  parcial. 

Pero  incluso  cuando  el  modelo  parezca  aplicable,  surgen  preguntas 
críticas.  Uno  deberá  preguntarse,  por  ejemplo,  qué  visión  de  la  moder- 
nización y de  la  sociedad  están  presentes  en  un  abordaje  basado  en  el 
concepto  de  anomia.  La  modernización  es  habitualmente  considerada 
como  una  tendencia  manifiesta  e inevitable:  pero,  ¿se  trata  realmente  de 
una  transición  hacia  una  sociedad  moderna?  Países  como  Chile  y Brasil 
parece  que  cada  vez  se  apartan  más  de  este  destino.  Más  aún,  puede 
uno  hacerse  la  pregunta  de  si  el  orden  y el  consenso  determinan  el  cur- 
so normal  de  los  acontecimientos.  ¿Se  presentan  los  conflictos  exclusi- 
vamente en  caso  de  anomia,  para  seguidamente,  al  finalizar  ésta,  volver 
a desaparecer?  Otra  pregunta  es,  ¿cuál  es  el  “status”  de  la  protesta  sim- 
bólica, si  los  comprometidos  en  ella  no  son  conscientes  de  esta  protesta? 
¿Cómo  puede  entonces  probarse  tal  afirmación?  ¿O  el  investigador  es 
ventrílocuo?  y,  ¿cuán  desordenada  es  la  ciudad?  ¿Es  posible  que  los 
nuevos  barrios  urbanos  presenten  características  de  los  pueblos?  Además, 
¿se  puede  poner  en  duda  la  comparación  implícita  de  la  sociedad  con 
un  organismo,  y también  la  atribución  a la  sociedad  de  la  condición  de 
un  ente  actuante  (que  se  recupera,  que  busca  un  equilibrio,  etc.)? 

Luego,  puede  decirse  que  en  este  abordaje  el  interés  se  dirige  a 
factores  externos.  Los  aspectos  internos  apenas  aparecen.  La  religión 
no  es  importante  como  totalidad,  sólo  en  aquello  en  que  contribuye  al 
orden  social.  No  se  explica  la  elección  de  una  religión,  en  oposición  a 
otra,  a pesar  de  tener  funciones  iguales.  Los  modelos  de  anomia  intentan 
raras  veces  dar  una  explicación  específica:  el  mismo  razonamiento  se- 
guido en  el  caso  de  las  iglesias  pentecostales,  puede  encontrarse  también 
si  se  trata  de  explicar  el  crecimiento  de  otras  religiones,  tales  como  las 
brasileñas  que  se  valen  de  médiums,  especialmente  la  de  Umbanda. 
Willems,  que  en  su  artículo  de  1966  indica  las  semejanzas  entre  el 
pentecostalismo,  el  espiritismo  y el  culto  de  Umbanda,  intenta  por  otra 
parte  ir  un  poco  más  lejos,  por  ejemplo,  mediante  la  presentación  de  las 
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iglesias  pentecostales  como  más  atractivas  que  otras  iglesias  protestantes. 
El  planteo  del  problema  se  limita  sin  embargo  a lo  que  hace  la  religión 
en  general. 

Una  parte  de  estas  objeciones  son  puestas  por  escrito  por  el  autor 
cuyo  aporte  se  presenta  a continuación:  Francisco  Cartaxo  Rolim.  El 
ofrece  una  alternativa. 

4.  Clase  y crecimiento  pentecostal 

Si  bien  en  los  modelos  de  anomia  es  una  noción  central  la  de 
consenso,  vimos  ya  que  las  contradicciones  de  intereses  son  tomadas  en 
cuenta  como  causa  de  anomia. 

En  el  modelo  de  clases  sociales  inspirado  por  Marx,  estas  contra- 
dicciones son  nombradas  más  detenidamente.  No  se  busca  la  causa  de 
la  presión  sobre  las  relaciones  en  la  ausencia  de  normas,  sino  sobre 
todo  en  el  hecho  de  que  hay  diferencias  de  clase  en  una  sociedad.  Las 
mencionadas  relaciones  sociales  estables  del  modelo  de  anomia  son 
desenmascaradas  como  relaciones  conflictivas,  asimétricas.  En  tanto 
que  el  acceso  a los  medios  de  producción  no  este  abierto  a cualquiera, 
no  es  el  consenso  sino  el  conflicto  la  situación  normal.  La  ausencia  de 
consenso,  que  desde  el  abordaje  que  aplica  la  anomia  es  vista  como 
transitoria,  es  en  este  caso  estructural.  Es  el  curso  normal  de  los  hechos. 
La  religión,  como  fenómeno  general,  sin  mirar  a su  contenido  específico, 
es  planteada  la  mayoría  de  las  veces  en  este  abordaje  como  causante  de 
alienación;  otras  en  cambio,  como  canal  de  protesta. 

Hemos  visto  cómo  los  modelos  de  anomia  no  son  suficientemente 
específicos  porque  se  aplican  a más  religiones,  y entonces  no  explican 
la  elección  que  hace  un  individuo  por  una  determinada  religión.  En 
principio,  no  necesariamente  es  mejor  la  explicación  que  recurre  a los 
modelos  de  clases  sociales.  Rolim  (1973a,  1973b,  1977,  1979,  1980, 
1981,  1982,  1985,  1987),  el  autor  que  ha  estado  trabajando  profunda- 
mente, sobre  todo  en  sus  últimas  publicaciones,  en  el  crecimiento  del 
pentecostalismo  brasileño  a partir  de  un  abordaje  de  clase,  hace  sin 
embargo  un  serio  intento  de  relacionar -en  su  explicación- características 
específicas  internas  del  pentecostalismo.  Siguiendo  esta  línea  de  pen- 
samiento, se  trata  aquí  tanto  de  lo  que  la  religión  hace,  como  de  lo  que 
ésta  es.  Igualmente,  se  da  atención  no  solamente  a factores  externos 
sino  también  a los  internos. 

Ya  en  sus  primeras  publicaciones,  Rolim  se  muestra  descontento 
con  un  abordaje  que  aplique  el  concepto  de  anomia.  Incluso  habiendo 
mostrado  que  la  creencia  pentecostal  tiene  la  función  de  disminuir  la 
anomia,  esto  no  nos  dice  todavía  nada  acerca  del  contenido  de  esta 
creencia.  Se  necesita  más  para  una  buena  explicación.  El  contenido  de 
las  representaciones  de  la  creencia  y los  rituales,  debe  también  estar 
relacionado  dentro  de  la  explicación.  Se  trata  pues  en  el  pentecostalismo, 
de  una  reacción  religiosa  (1977:13). 
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En  su  exploración  hacia  una  explicación  del  crecimiento  del  pente- 
costalismo,  usa  ejemplos  de  su  propia  investigación  en  Nova  Iguagu,  un 
suburbio  de  Río  de  Janeiro.  Dos  tercios  de  los  creyentes  pentecostales 
investigados  por  él  provenían  del  catolicismo.  Por  eso  piensa  Rolim 
(1973b,  1980:178-180)  que  el  catolicismo  popular  es  una  buena  prepa- 
ración para  el  pentecostalismo  (ver  también  Tennekes  1985:75-86).  En 
ambos  se  trata  de  una  salvación  de  acceso  directo,  que  se  logra  por  me- 
dio de  los  votos;  ni  el  cura  ni  el  pastor  son  necesarios  para  esto.  En 
ambos  es  normal  la  libre  expresión,  la  gente  se  orienta  hacia  la  solución 
milagrosa  de  problemas  prácticos,  y se  ve  a la  creencia  como  un  asunto 
personal. 

La  diferencia  es  que  en  la  iglesia  pentecostal  la  biblia  tiene  el  lugar 
que  en  el  catolicismo  popular  se  reserva  a los  santos.  Incluso,  a partir 
de  la  biblia  se  combate  el  culto  a los  santos:  todos  los  creyentes  son  en 
principio  santos.  En  esta  biblia  la  gente  lee  las  partes  donde  se  habla  del 
poder  de  Dios.  Con  ello,  la  propia  historia  de  la  conversión,  con  fre- 
cuencia fundada  en  la  solución  milagrosa  de  un  problema,  es  ubicada 
dentro  de  un  contexto  bíblico.  Según  la  biblia,  predicar  el  evangelio  se 
vuelve  la  misión  de  cada  uno,  por  propia  iniciativa,  y en  cada  circuns- 
tancia que  se  presente.  Cada  nuevo  creyente  es  el  comienzo  de  un  nue- 
vo núcleo.  Esta  continua  “diferenciación  celular”  (Tennekes  1972:  151; 
1985:21)  contribuye  también  al  éxito. 

Si  se  trata  de  acercar  el  pentecostalismo  al  cambio  social,  Rolim  no 
está  satisfecho  con  señalar  la  migración  y la  urbanización  (1985:119). 
Las  relaciones  de  producción  capitalistas  son  características  de  una 
sociedad  urbana,  decisivas  para  las  relaciones  entre  las  clases  (1977:14; 
1980:163).  En  este  contexto  debe  ubicarse  al  pentecostalismo,  si  bien, 
sin  determinismo.  La  religión  no  es  un  simple  reflejo  de  las  relaciones 
de  clase.  Eso  no  quita  que  éstas  tengan  validez  en  el  mundo  religioso 
(1977:15). 

Rolim  ve,  por  ejemplo  (justamente  como  Tennekes  1985:114-121), 
una  conexión  entre  el  crecimiento  del  pentecostalismo  y la  restricción 
de  la  libertad  política.  En  un  período  democrático,  cuando  la  insatis- 
facción con  la  sociedad  capitalista  puede  expresarse  por  canales  políticos, 
se  estanca,  según  Rolim  (1980:184),  el  crecimiento  del  pentecostalismo. 
En  Brasil,  éste  fue  el  período  de  1960  a 1964.  Sin  embargo,  si  la  liber- 
tad política  es  limitada  por  razones  económicas,  tal  como  ocurrió  después 
de  1964,  crecen  las  iglesias  pentecostales. 

A partir  de  su  propia  investigación,  Rolim  puede  señalar  de  qué 
clase  se  habla  en  el  caso  del  pentecostalismo.  Con  respecto  a esto,  es 
sorprendente  que  en  su  investigación  la  gran  mayoría  de  los  creyentes 
comprometidos  pertenezca  al  sector  servicios,  el  de  mayor  incremento 
en  la  estructura  ocupacional  urbana.  De  acuerdo  con  esto,  esta  gente 
pertenece  a lo  que  Rolim  describe  como  una  clase  indefinida,  es  decir, 
una  nueva  pequeña  burguesía  (un  término  tomado  de  Poulantzas,  Rolim 
1985:139),  ubicada  entre  los  trabajadores  y la  clase  media  (1977:15).  El 
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habla  también  de  clase  media  baja  (1980:169;  1985:139-140).  Justamente 
es  en  este  grupo,  que  no  adopta  un  lugar  claro  en  el  conflicto  de  clase 
entre  los  propietarios  de  los  medios  de  producción  y los  desposeídos, 
donde  se  despierta  la  expectativa  de  mejoramiento  social.  El  ideal  y el 
ejemplo  es  la  clase  alta  adyacente.  Sin  embargo,  las  expectativas  des- 
pertadas no  siempre  son  satisfechas  (Rolim  1980:159).  El  reformismo 
moral  de  la  creencia  pentecostal  y el  ascenso  de  “status”  vía  tareas 
eclesiásticas,  coinciden  bien  con  las  expectativas  de  esta  clase  intermedia. 
Las  mismas  juegan  también  en  la  clase  media.  Por  estos  motivos,  las 
iglesias  pentecostales  atraen  a gente  de  esta  categoría. 

Un  punto  de  atención  aparte  es  para  Rolim  la  pregunta  respecto  de 
la  accesibilidad  de  lo  que  él  llama  la  producción  religiosa.  Esta  pregunta 
retoma  a Max  Weber  y es  actualizada  a través  de  Pierre  Bourdieu 
(Rolim  1985:130-135).  La  ventaja  de  este  abordaje  es  que  se  critica  el 
anominato  de  los  “modelos  de  reflejo”  (la  religión  refleja  la  situación 
social).  Las  personas  surgen  detrás  de  los  mecanismos  sociales.  Se  trata 
entonces  de  preguntarse,  ¿quién  tiene  derecho  a actuar  como  portavoz 
de  una  religión,  e introducir  cambios  en  ella.  ¿Quién  tiene  realmente  la 
custodia  de  la  religión?  ¿Quién  la  domina?  Bourdieu  habla  aquí  -si- 
guiendo el  uso  marxista  del  lenguaje  para  la  economía-  de  acceso  a los 
medios  de  producción. 

En  las  iglesias  pentecostales,  excepto  por  el  bautismo  y la  santa 
cena,  cada  uno  tiene  acceso  a estos  medios  de  producción  religiosos 
(Rolim  1977:17;  1980:150-160).  Es  así  pues  que  cada  uno  puede  ser 
bautizado  por  el  Espíritu  Santo  y actuar  con  este  poder.  La  función  de 
todos  los  creyentes  es  redescubierta  en  las  iglesias  pentecostales.  Quien 
en  las  iglesias  tradicionales  era  objeto  de  evangelización  por  parte  de 
un  clero  monopolizador  de  la  religión,  se  convierte  en  las  iglesias 
pentecostales  en  sujeto  de  esta  evangelización. 

Esta  revolución  -en  lugar  de  un  reflejo-  es  según  Rolim  la  esencia 
de  la  protesta  simbólica  de  los  creyentes  pentecostales  contra  la  sociedad 
moderna.  La  división  del  trabajo  dominante  en  ella  es  negada  en  la 
iglesia.  Aquél  que  no  tiene  acceso  a los  medios  económicos  de  produc- 
ción en  la  sociedad,  recibe  como  sujeto  en  la  iglesia  pentecostal  libre 
acceso  a los  medios  religiosos  de  producción  (1980:171,173).  En  la 
glosolalia,  el  “hablar  en  lenguas”,  es  reforzada  esta  revolución,  porque 
lo  no  verbal  niega  lo  verbal  (con  frecuencia  símbolo  de  lo  erudito,  y por 
lo  tanto  de  la  clase  alta;  1977:20). 

Rolim  pone  énfasis  en  el  planteamiento  del  mundo  criticado  por 
medio  de  símbolos.  Así  él  nos  señala  el  tono  de  la  prédica  que  testimo- 
nia un  “academicismo  anacrónico”  (1980:155),  y las  vestimentas  burgue- 
sas que  son  usadas  por  los  hombres  en  las  iglesias  estudiadas  por  él.  De 
este  modo,  el  mundo  presente  se  vuelve  en  consecuencia  objeto  de 
protesta  y de  negación  a través  de  formas  expresivas  no- verbales  (1980: 
157). 
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Así  surge,  en  realidad,  una  paradoja  que  ya  conocemos.  Por  un 
lado,  la  iglesia  se  vale  de  valores  que  están  en  vigencia  en  la  sociedad 
de  clases:  el  reformismo  moral  y el  “hacer  carrera”.  Por  otro,  una 
estructura  básica  de  esta  sociedad  es  revertida  simbólicamente  y con 
esto,  negada.  En  todas  las  críticas  del  mundo  pecador,  parecen  los  cre- 
yentes pentecostales,  siguiendo  los  pasos  de  cierta  versión  de  Romanos 
13,  buenos  ciudadanos  y trabajadores  de  este  mismo  mundo.  Esto  ocurre 
pese  a la  mencionada  crítica  simbólica  y las  evocaciones  de  un  mundo 
opuesto,  que  ésta  trae  consigo.  Con  esto,  son  de  hecho  aceptadas  las 
relaciones  capitalistas  de  producción.  Rolim  (1977:20)  habla  de  una 
dependencia  ideológica.  Sin  embargo,  hay  también  ejemplos  de  protestas 
emanadas  de  los  creyentes  pentecostales  que  no  sólo  eran  simbólicas 
(Novaes  1985;  Rolim  1985:85-89,244-251;  1987:70-90;  Tennckcs  1985: 
116-120;  ver  también  el  texto  de  Angela  Hoekstra). 

Resumiendo,  puede  plantearse  en  primer  lugar  que  gracias  a la 
contribución  de  Rolim,  son  satisfechas  una  serie  de  objeciones  alegadas 
con  respecto  al  abordaje  que  aplica  el  concepto  de  anomia.  El  intenta 
relacionar  seriamente  aspectos  internos  del  pcntecostalismo  en  su  modo 
de  explicación,  y quiere  afirmar  explícitamente  que  se  trata  de  un 
fenómeno  religioso.  Por  esto,  él  habla  no  sólo  de  lo  que  la  religión 
hace,  sino  también  de  los  que  ésta  es.  Es  también  aclaratoria  su  atención 
por  la  producción  religiosa  y la  continuidad  con  el  pasado  católico 
popular. 

No  obstante,  su  aporte  trae  nuevas  preguntas.  Si  él  dice  que  los  cre- 
yentes pentecostales  -por  lo  menos  los  de  su  investigación-  pertenecen 
a una  clase  indefinida,  ¿significa  eso  que  él  finalmente  se  ciñe  a un 
modelo  de  dos  estratos  para  describir  a la  sociedad?  Si  éste  es  el  caso, 
persiste  entonces  la  pregunta  de  si  ésta  es  una  imagen  correcta.  Allí 
donde  el  modelo  de  anomia  es  delimitado  por  la  metáfora  del  organismo, 
aquí  restringe  la  visión  una  metáfora  de  capas  sociales.  En  general,  la 
cuestión  es  cuán  relevante  es  la  pertenencia  a una  clase  como  factor 
explicativo,  si  tenemos  por  seguro  que  Rolim  no  quiere  ser  determinis- 
ta, y tiene  en  cuenta  el  carácter  indefinido  de  la  clase  por  él  investiga- 
da. 

Otro  inconveniente  es  que  la  perspectiva  de  Rolim  es,  una  vez  más, 
también  urbana,  porque  él  ha  hecho  su  investigación  en  el  contexto  de 
una  ciudad.  Sin  embargo,  el  modelo  manejado  parte  también  de  actitudes 
que  parecen  presentarse  de  manera  óptima  en  la  ciudad.  En  el  caso  del 
pentecostalismo  en  otro  ambiente,  vale  aún  con  más  fuerza  la  pregunta 
orientada  hacia  el  peso  del  factor  clase.  Luego,  aparece  el  problema  de 
que  lo  que  trae  Rolim  con  relación  a la  revolución  y protesta  parece  en 
sí  razonable,  pero  en  la  práctica  de  la  investigación  resulta  muy  difícil 
de  demostrar.  Será  difícil  que  los  informantes  puedan  constatar  o negar 
la  justeza  de  estas  afirmaciones.  La  última  objeción  también  es  válida 
para  la  contribución  de  Gary  Howe,  que  ahora  discutiremos. 
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5.  Modernización  fallida  y crecimiento  pentecostal 

Howe  escribe  dos  artículos  (1977,  1980)  que  se  complementan  co- 
mo las  dos  caras  de  una  medalla,  y que  dejan  ver  una  vez  más  lo  para- 
dójico tanto  del  fenómeno  pentecostal  como  de  los  modelos  explicativos 
injerentcs.  Además,  publicó  junto  con  Fry  un  artículo  ya  presentado 
más  arriba  (1975),  que  es  un  preludio  para  los  otros  dos.  Del  mismo 
modo  que  Rolim,  Howe  trata  de  relacionar  en  su  explicación  aspectos 
internos  del  pentecostal ismo. 

En  el  artículo  publicado  en  1977,  Howe  ubica  al  pcntecostalismo 
brasileño  en  el  contexto  económico,  político  y social.  Son  fundamentales 
las  relaciones  entre  el  capital  y el  trabajo,  y entre  estado  y ciudadano. 
Desde  el  punto  de  vista  económico,  se  trata  de  un  modo  capitalista  de 
producción  de  bienes  para  el  mercado  nacional.  La  industrialización 
debe  reemplazar  a los  monocultivos  basados  en  una  economía  exporta- 
dora. Al  mismo  tiempo,  hay  en  el  aspecto  político  la  tendencia  a formar 
un  fuerte  estado  burocrático  que  debe  supervisar  este  proceso  económico. 
Desde  el  punto  de  vista  social,  hay  una  propensión  hacia  la  indivi- 
dualización, donde  se  hace  énfasis  en  la  responsabilidad  y la  subordi- 
nación del  individuo.  Características  de  esta  nueva  situación  son,  pues, 
la  concentración  del  poder  (tanto  económico  como  político),  la  formu- 
lación de  reglas  estrictas  (en  el  proceso  productivo  y en  el  estado)  y el 
énfasis  en  la  subordinación  del  individuo. 

Estas  tres  últimas  propiedades  las  encuentra  Howe  reflejadas  en  el 
pcntecostalismo,  que  de  esta  manera  es  apropiado  a la  nueva  situación. 
Hay  un  paralelo  entre  la  situación  social  y el  contenido  de  la  creencia 
pentecostal.  El  poder,  en  la  visión  pentecostal,  está  concentrado  en 
manos  de  un  Dios  Todopoderoso.  Los  creyentes  pcntecostales  manejan 
una  moral  ligada  a reglas  estrictas.  El  individuo  se  sujeta  al  poder  di- 
vino y a un  determinado  código  de  conducta.  La  paradoja  es  que  la  gen- 
te se  aparta  de  la  sociedad,  pero  sin  embargo  está  muy  adaptada  a ella. 

En  el  mismo  artículo  reconoce  Howe  (1977:42)  que  ésta  es  una 
imagen  ideal  simplificada,  y que  puede  separarse  de  la  realidad  (1977:46). 
El  trabaja  en  esta  objeción  en  su  artículo  de  1980.  Su  punto  de  partida 
es  que  el  Brasil  está  cambiando,  pero  no  se  está  modernizando.  La  ima- 
gen del  pcntecostalismo  que  fue  esbozada  en  el  primer  artículo  se  corres- 
ponde por  demás  con  el  esquema  de  modernización  (según  las  ideas  de 
Willems).  Este  esquema  es  criticado  desde  la  teoría  de  la  dependencia. 

Pues  entonces,  el  Tercer  Mundo  es,  por  definición,  periferia  del 
Primero,  y a causa  de  este  rol  nunca  podrá  modernizarse.  La  historia 
del  Primer  Mundo  no  puede  repetirse  en  el  Tercero.  El  Tercer  Mundo 
no  dispone  de  una  periferia  propia,  a menos  que  ésta  se  encuentre  en 
el  interior  de  los  países.  De  todos  modos,  lo  que  se  denomina  moder- 
nización es,  de  hecho,  una  inserción  dentro  de  la  economía  capitalista 
mundial,  que  está  dominada  por  el  Primer  Mundo  (ver  también  Rolim 
1980:178).  Por  eso,  el  paralelo  entre,  por  un  lado,  las  estructuras  de  la 
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política  occidental  y los  procesos  de  modernización  económica,  y por 
el  otro,  el  desarrollo  del  discurso  pentecostal,  es  más  una  excepción  que 
una  regla. 

Es  característico  para  un  país  como  Brasil  que  la  sociedad  sea  re- 
flejada en  más  de  una  religión,  y que  estas  religiones  sean  contradictorias 
entre  sí.  Con  esta  constatación,  Howe  va  más  allá  que  el  artículo  anterior, 
y también  que,  por  ejemplo,  Willems.  El  logra  esta  visión  refiriéndose 
a la  religión  afrobrasileña  Umbanda,  que  se  vale  de  médiums.  Umbanda 
tiene  funciones  semejantes  al  pcntecostalismo,  tal  como  el  modelo  de 
anomia  ya  nos  ha  enseñado.  Pero  por  su  contenido  es  una  religión  total- 
mente opuesta.  Esto  parece,  al  menos,  por  la  vehemencia  con  que  se 
predica  contra  Umbanda  dentro  de  las  iglesias  pentccostales  brasileñas. 

Es  cierto  que  Umbanda  reconoce  a Dios  como  Ser  Supremo,  pero 
esto  no  es  tan  importante  como  los  muchos  espíritus  y deidades  que  se 
manifiestan  por  medio  del  trance.  No  se  trata  de  una  ética  rígida.  El 
énfasis  recae  precisamente  en  el  trato  improvisado  con  estas  instancias 
sagradas,  dependiendo  esto  de  los  problemas  personales  que  se  presenten. 
Esta  actitud  práctica  hace  que  los  “clientes”  sólo  se  vinculen  mientras 
dure  el  problema.  No  se  trata  en  su  caso  de  una  relación  constante, 
total,  exclusiva  o “perpetua”. 

Umbanda  es  más  urbano  que  el  pcntecostalismo,  y atrae  a más 
gente.  Es  dudoso  que  la  modernización  se  refleje  al  interior  del  pcnte- 
costalismo, en  tanto  una  religión  opuesta  reflejaría  igualmente  el  cambio 
social.  Entonces,  se  está  poniendo  en  duda  el  “modelo  de  reflejo”  deter- 
minista, con  una  causalidad  simple  entre  sociedad  y religión. 

Howe  encuentra  la  salida  de  este  “impasse”  en  la  afirmación  de 
que  la  modernización  no  es  un  proceso  coherente.  Por  ello  es  que  la 
relación  entre  cambio  religioso  y social  no  tiene  tampoco  una  explicación 
única.  La  contrapartida  de  la  concentración  del  poder,  de  las  instituciones 
que  reglamentan  la  vida  política  y económica,  y de  la  subordinación  del 
individuo,  está  formado  por  el  nepotismo,  el  patronazgo,  el  regionalismo, 
la  corrupción,  el  amiguismo  político  y la  improvisación,  a una  escala  tal 
como  nunca  antes  se  había  producido. 

Finalmente  se  trata  de  la  contraposición  entre  favores  y derechos, 
entre,  por  un  lado,  la  sociedad  manipuladora,  improvisadora,  y por  el 
otro,  la  burocrática,  regulada  por  leyes.  DaMatta  (1973,  1979,  1986a, 
1986b),  ha  escrito  detalladamente  sobre  esta  ambigüedad  en  la  cultura 
y sociedad  brasileñas.  Ya  en  su  artículo  de  1975,  Fry  y Howe  han 
hecho  referencia  a DaMatta  (1973)  cuando  se  han  preguntado  por  qué 
algunos  nuevos  ciudadanos  optaron  por  Umbanda,  y otros  por  la  iglesia 
pentecostal.  Los  modelos  de  anomia  tienen  principalmente  en  cuenta 
las  semejanzas  funcionales  (Willems  1966:208;  Camargo  1973:184), 
aunque  también  indican  las  diferencias.  Sin  embargo,  si  las  funciones 
son  iguales,  ¿por  qué  se  elige  una  religión,  excluyendo  a la  otra? 

Esto  ocurre,  como  lo  expresan  a continuación  Fry  y Howe,  porque 
Umbanda  y las  iglesias  pentecostales  no  tienen  lo  mismo  para  ofrecer. 
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Umbanda  brinda  una  red  limitada  de  relaciones,  con  una  amplia  posi- 
bilidad de  manipulación.  Las  iglesias  pentecostales  tienen  una  red  extensa 
y estable,  pero  con  escasa  posibilidad  de  manipulación.  La  lealtad  vale 
en  Umbanda  para  el  sacerdote  o sacerdotisa;  en  las  iglesias  pentecostales 
más  bien  para  el  grupo.  El  sistema  simbólico  de  Umbanda  es  flexible, 
manipuladle;  el  de  las  iglesias  pentecostales,  más  ordenado  y fijo. 

Fry  y Howe  ponen  el  acento  en  la  estrategia  personal  que  maneja 
el  migrante  en  el  contexto  de  la  urbanización  e industrialización:  cómo 
él  o ella  se  ligan  socialmente,  dónde  invierten  mucho  tiempo  o dinero, 
qué  redes  son  importantes  para  él  o ella.  Las  personas  realizan,  con  ba- 
se en  su  biografía,  elecciones  divergentes.  Hacen  un  cálculo  de  ganancias 
y pérdidas.  Umbanda  y el  pentecostalismo  satisfacen  la  demanda,  si 
bien,  con  una  oferta  opuesta. 

Fry  y Howe  reconocen  (1975:89)  que  la  estrategia  social  personal 
y el  análisis  de  ganancias  y pérdidas  que  alguien  hace  para  sí,  ayudan 
poco  a comprender  las  imágenes  y rituales  de  ambas  religiones.  Para 
una  asociación  que  se  fundamenta  en  la  ayuda  y el  apoyo  mutuos,  la 
religión,  como  complemento,  no  es  necesaria.  Por  eso  es  importante 
atender  a la  efectividad  y la  fuerza  de  persuasión  dramática  de  los  sím- 
bolos utilizados.  Esto  es  importante  sobre  todo  en  la  curación,  un  peldaño 
posible  para  convertirse  en  miembro.  ¿Qué  significado  se  atribuye  a los 
símbolos  manejados  y qué  conocimiento  previo  está  presente?  Llegados 
a este  punto,  ambos  autores  remiten  nuevamente  a la  experiencia  social, 
que  ellos  consideran  como  decisiva.  Esto  vale  tanto  para  Umbanda, 
especialmente  si  se  trata  de  la  conducta  manipuladora,  como  para  el 
pentecostalismo  y la  aceptación  incuestionada  de  un  sistema  simbólico. 
Dios,  las  deidades  y los  espíritus,  pertenecen,  por  decirlo  así,  a la  red 
social.  La  hipótesis  dice  así:  la  gente  con  experiencia  social  “burocrática”, 
desemboca  en  la  creencia  pentecostal;  quienes  poseen  una  práctica 
“manipuladora”,  se  cuentan  entre  los  seguidores  de  Umbanda  (1975:90- 
91).  Mientras  el  pentecostalismo  tiene  conexión  con  la  modernización, 
Umbanda  está  ligado  a la  mentalidad  que  la  hace  fracasar. 

Finalmente,  entonces,  Fry  y Howe  (1975:88-89)  desembocan  nueva- 
mente en  la  experiencia  social  que  es  delimitada  por  la  estrategia  per- 
sonal. Persiste  la  pregunta  de  si  se  trata  de  un  problema  de  “qué  es  pri- 
mero, si  el  huevo,  o la  gallina”.  ¿Dónde  comienza  el  razonamiento,  en 
la  demanda  delimitada  por  las  experiencias  sociales,  o en  la  oferta 
opuesta  de  Umbanda  y la  iglesia  pentecostal?  ¿O  se  trata  de  una  relación 
dialéctica? 

En  su  artículo  de  1980,  Howe  plantea  que  la  ambigüedad  funda- 
mental en  la  cultura  brasileña  -entre  burócratas  y manipuladores-  debe 
relacionarse  con  la  lucha  entre,  por  un  lado,  la  burguesía  tradicional 
basada  en  la  exportación  de  monocultivos,  y por  otro,  la  burguesía 
industrial  de  origen  reciente.  La  última  tendía  hacia  una  industrialización 
“a  la  manera  capitalista”,  para  el  mercado  interno.  El  primer  grupo 
detesta  al  estado  centralizado,  que  el  segundo  precisamente  necesita. 
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Tal  como  hemos  visto,  Umbanda  corresponde  a la  mentalidad  de 
la  burguesía  del  monocultivo,  que  estaba  orientada  a relaciones  parti- 
culares sujetas  a negociación.  El  pentecostalismo  se  armonizaría  más 
con  la  tendencia  universalista  modemizadora  legal-racional  de  las  reglas 
fijas,  por  sobre  todo,  y siempre  válidas  en  el  estado  centralizado.  Las 
relaciones  de  patronazgo  se  desarrollan  principalmente  vía  familias 
extensas.  Precisamente,  estas  relaciones  de  parentesco  son  reemplazadas 
por  los  pcntccostalcs,  con  el  parentesco  artificial  de  los  hermanos  y 
hermanos  (“en  la  fe’”). 

Aunque  la  tendencia  a la  modernización  era  la  más  fuerte,  final- 
mente, parece  que  ésta  no  es  posible  sin  hacer  grandes  concesiones  a 
la  mentalidad  particularista,  y podría  hablarse  en  este  caso  de  una  “vic- 
toria de  Pirro”.  Así  se  entiende  que  Umbanda  no  perdió  influencia,  sino 
que  más  bien  la  ganó.  Howe  plantea  incluso  (1980:135)  que  Umbanda 
es  la  regla  y el  pentecostalismo  la  excpción,  justamente  porque  no  se 
ha  concretado  realmente  una  verdadera  modernización  según  el  modelo 
occidental.  Se  podría  decir  que  los  pcntccostalcs  son  demasiado  mo- 
dernos para  la  sociedad  brasileña  contemporánea,  y no  comparten  el 
juego  manipulador  por  el  cual  se  puede  abusar  de  ellos  de  manera  efec- 
tiva, específicamente  si  se  trata  de  la  relación  con  el  empleador  y el 
estado. 

Echando  una  mirada  a la  totalidad  de  su  texto,  puede  decirse  que 
Howe  ha  presentado  un  aporte  creativo  a la  discusión  sobre  el  crecimiento 
del  pentecostalismo.  Junto  con  Fry  ha  intentado  una  explicación  más 
específica  que  aquella  que  el  modelo  de  anomia  podía  hacer.  En  compa- 
ración con  esto,  él  evita  describir  a la  religión  como  un  simple  reflejo 
de  la  sociedad.  El  pentecostalismo  es  relacionado  con  características  de 
la  cultura  brasileña.  Además,  la  atención  amplía  su  campo  desde  la 
modernización  hacia  la  dependencia. 

No  obstante,  todavía  quedan  preguntas.  Se  trata  de  que  aún  con 
más  fuerza  que  en  el  trabajo  de  Rolim,  los  paralelismos  sorprendentes 
no  pueden  demostrarse.  Por  eso,  está  la  pregunta,  por  ejemplo,  de  cuál 
es  el  significado  del  descubrimiento  de  un  paralelismo  entre  la  mentalidad 
de  los  pentecostales  y la  de  la  burguesía  industrial,  más  aún  porque  se 
trata  de  grupos  diferentes  de  la  población.  Luego,  siempre  refiriéndonos 
a Howe,  surge  la  pregunta  de  cuál  es  el  peso  de  la  dependencia  eco- 
nómica como  factor  explicativo.  El  determinismo  no  parece  sin  embargo 
estar  totalmente  ausente,  si  se  supone  que  la  mentalidad  pro-moder- 
nización y el  pentecostalismo  presentan  la  misma  estructura.  También 
podemos  preguntamos  si  realmente  se  hace  justicia  al  aspecto  interno 
del  pentecostalismo  (y  de  Umbanda),  cuando  al  discutir  las  elecciones 
individuales  finalmente  se  señala  de  nuevo  a las  circunstancias  sociales. 
Se  parece  mucho  a un  círculo  vicioso.  Por  último,  debe  decirse  que 
Howe  parte  de  la  imagen  ideal  del  pentecostalismo,  sobre  todo  si  se  tra- 
ta de  la  tendencia  regular  a la  modernización.  No  obstante,  también  en 
las  iglesias  pentecostales  se  producen  escándalos,  y se  trata  frccuen- 
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temente  de  manipulación.  Howe  no  es,  por  otra  parte,  el  único  en  idea- 
lizar esto;  también  los  autores  analizados  anteriormente  parten  princi- 
palmente de  una  situación  ideal  que  no  es  perturbada  por  desviaciones 
o excepciones. 


6.  Conclusión 

Hemos  seguido  dos  líneas  en  este  artículo:  la  de  la  expansión  del 
pentecostalismo,  y paralelamente,  la  de  la  explicación  proveniente  de  la 
ciencia  social.  En  tanto  los  modelos  que  hemos  revisado  tienen  valor 
principalmente  como  “eye  openers”  (esclarecedores),  ¿para  qué  se  han 
abierto  entonces  nuestros  ojos?  ¿Cuánto  sabemos  sobre  el  crecimiento 
del  pentecostalismo  gracias  a este  panorama?  ¿Cuál  es  el  “status”  de  las 
contradicciones  señaladas  en  los  modelos,  y en  el  pentecostalismo? 

Antes  de  discutir  los  modelos,  hemos  inventariado  las  alternativas 
posibles.  Además,  hemos  presentado  una  lista  de  las  contradicciones 
que  parecen  presentarse  dentro  del  pentecostalismo.  En  el  curso  de  la 
argumentación  hemos  visto  cómo  cada  uno  de  los  autores  analizados 
hace  una  selección  tomando  elementos  de  ambas  listas,  la  cual  rara  vez 
es  verdaderamente  parcial,  pero  la  mayoría  de  las  veces,  sin  embargo, 
con  una  clara  preferencia  por  un  polo.  Los  investigadores  son  dadores 
de  sentido,  tal  como  lo  son  los  sujetos  investigados.  La  significación 
refuerza  la  identidad.  La  identidad  se  apoya  en  la  exageración  de  carac- 
terísticas selectas. 

Las  dos  listas  parecen  estar  relacionadas  la  una  con  la  otra.  La 
opción  de  la  ciencia  social  por  un  elemento  de  la  primera  lista,  determina 
en  la  investigación,  frecuentemente,  el  énfasis  en  un  elemento  de  la 
segunda  que  contiene  las  contradicciones  pentecostales,  y a la  inversa. 
Si  Lalive  (1970:14)  finalmente  optó  por  la  continuidad,  aunque  él  viera 
también  rupturas,  esto  va  entonces  aparejado  con  el  énfasis  en  la 
tendencia  jerárquica.  Rolim  tiene  interes  principalmente  por  el  conflicto 
y el  aspecto  de  protesta  del  pentecostalismo,  aunque  él  ve  también  la 
dependencia;  él  dedica  mucha  atención,  en  consecuencia,  a la  libertad 
emocional,  la  revolución  de  las  relaciones  de  producción  y la  protesta 
simbólica  por  medio  del  “hablar  en  lenguas”.  También  vale  para  los 
otros  autores  el  moverse  dentro  de  los  límites  de  las  dos  listas. 

La  diversidad  de  modelos  ha  reforzado  entonces  la  atención  sobre 
las  paradojas  dentro  del  pentecostalismo.  Para  quien  busca  regularidades 
-y  esto  vale  para  cada  científico-  las  contradicciones  confunden.  Ellas 
complican  el  trabajo  de  explicación.  Utilizar  el  término  “paradójico” 
tiene  por  eso  a veces  incluso  un  tono  peyorativo:  el  ideal  es  ser  lógico 
y consistente.  Quien  a partir  de  su  modelo,  por  ejemplo,  se  centra  prin- 
cipalmente en  la  continuidad  de  las  relaciones  jerárquicas,  se  sorprenderá 
de  las  tendencias  igualitarias,  y las  experimentará  como  paradójicas. 
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Quien  se  interesa  en  el  orden  y el  consenso,  será  impresionado  por  la 
libertad  emocional.  Partiendo  del  abordaje  ecléctico,  sin  embargo,  la 
mayoría  de  las  paradojas  ya  no  son  problemáticas,  en  cuanto  son  vistas 
literalmente  como  contrastes  aparentes,  consecuencia  de  una  explicación 
parcial. 

No  sólo  juegan  en  esto  las  preferencias  científicas,  sino  también  las 
ideológicas  e idiosincráticas.  También  los  investigadores,  aun  cuando 
sean  objetivos,  son  influidos  por  su  contexto.  Quien  defiende  un  cristia- 
nismo comprometido,  encontrará  paradójico  que  los  pcntecostalcs  no 
quieran  “ser  de  este  mundo,  pero  estén  en  él”.  Quien  encuentra  que  un 
iglesia  debe  rebelarse  contra  la  dictadura,  se  molestará  si  las  supuesta- 
mente apolíticas  iglesias  pcntecostalcs  ven  el  advenimiento  de  una 
dictadura  militar  como  el  cumplimiento  de  sus  oraciones. 

En  pocas  palabras:  el  hecho  de  que  en  las  opiniones  acerca  de  las 
iglesias  pentecostales  se  enfaticen  sus  características  paradójicas,  es  en 
gran  parte  una  consecuencia  de  que  los  investigadores  sean  parciales  en 
su  trabajo.  Si,  en  cambio,  resulta  claro  que  sus  aportes  unilaterales 
únicamente  son  aspectos  de  un  abordaje  más  amplio,  multifacético  y 
complementario,  las  contradicciones  señaladas  entre  los  modelos  se 
revelan  como  aparentes,  es  decir,  imaginarias,  y dentro  de  ellas  en  gran 
medida  las  intrínsecas  al  pentecostalismo.  Se  trata  en  este  sentido,  sin 
duda,  de  visiones  paradójicas  sobre  una  religión  paradójica. 

Con  esto,  el  balance  no  se  inclina  hacia  el  lado  negativo.  Si  bien 
hubo  también  preguntas  críticas,  se  pudo  decir  algo  positivo  de  cada 
modelo.  Cada  autor  puso  un  azulejo  en  un  mosaico  que,  por  otra  parte, 
no  parece  completo  todavía.  ¿Qué  imagen  da  ahora  ese  mosaico  de  las 
causas  del  crecimiento  del  pentecostalismo? 

Nos  dirigiremos  primero  a la  lista  de  opciones,  para  ver  qué 
resultados  puede  ofrecer  el  conjunto  de  los  modelos  explicativos.  ¿Qué 
se  argumenta  para  explicar  el  crecimiento? 

-El  pentecostalismo  crece  porque  ofrece  a la  gente  de  las  clases 
predominantemente  bajas  una  adaptación  a las  circunstancias  so- 
ciales cambiantes,  pero  también  (aunque  más  difícil  de  demostrar), 
porque  contiene  una  protesta  simbólica  contra  estos  cambios.  En 
concordancia  con  esto,  parece  sumamente  difícil  hacer  justicia  a la 
tensión  entre  continuidad  y ruptura.  Ambos  elementos  son  presen- 
tados como  razones  para  el  crecimiento  del  pentecostalismo. 

-A  nivel  de  la  sociedad,  el  pentecostalismo  contribuye  al  reencuen- 
tro de  alguna  medida  de  regularidad  y orden.  Al  mismo  tiempo, 
responde  no  sólo  a las  necesidades  de  la  sociedad,  sino  también  a 
las  de  los  individuos  que  -consciente  o inconscientemente-  sopesan 
los  pro  y los  contras  antes  de  optar  por  la  iglesia  pentecostal. 
-Los  factores  externos  tales  como  la  urbanización  y la  introducción 
del  capitalismo,  juegan  un  rol.  Al  mismo  tiempo  debe  tenerse  tam- 
bién en  cuenta  las  características  internas  del  pentecostalismo,  que 
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por  otra  parte  parecen  parcialmente  corresponderse  con  factores 
externos,  incluidas  características  de  la  cultura  y la  mentalidad 
nacionales.  Rolim  y Howe  justamente  ven  en  esta  correspondencia 
una  razón  para  el  crecimiento. 

-Los  modelos  discutidos  muestran  que  lo  que  el  pcntecosialismo 
hace,  en  sí  no  es  una  explicación  suficiente  para  su  crecimiento,  y 
que  debe  incorporarse  a esta  explicación  el  contenido  mismo  del 
pentecostalismo. 

-Porque  el  crecimiento  tiene  un  lugar  central,  el  origen  del  pen- 
tecostalismo recibe  más  atención  que  su  desarrollo.  Esta  es,  sin 
embargo,  la  pregunta  de  si  las  razones  que  son  presentadas  en  los 
diferentes  aportes,  conservan  su  importancia  de  manera  permanen- 
te. 

Uno  con  el  otro,  los  modelos  forman  una  especie  de  “check-list” 
(lista  de  control),  para  quien  quiera  investigar  sobre  el  crecimiento  del 
pentecostalismo.  Los  aspectos  mencionados  no  son  todos  tan  relevantes 
para  el  conjunto  de  los  tipos  de  iglesias  pentecostales  y los  movimientos 
carismáticos.  Mucho  depende  del  contexto  en  el  cual  aparecen  las  formas 
del  pentecostalismo:  ¿en  qué  país?;  si  es  en  la  ciudad  o en  el  campo, 
¿en  qué  sector  de  la  población?;  etc. 

Viendo  la  segunda  lista,  la  de  las  contradicciones  dentro  del  pen- 
tecostalismo, se  debe  recordar  en  relación  con  ella  que  los  investigadores 
son  quienes  señalaron  estas  paradojas,  y que  sus  modelos,  justamente 
a través  de  su  parcialidad  relativa,  alimentan  la  sorpresa  frente  a las 
contradicciones.  En  relación  con  esto,  hemos  nombrado  antes  otra  razón 
por  la  cual  se  señalan  las  paradojas:  los  polos  opuestos  no  aparecen 
siempre  simultáneamente  en  todos  los  tipos  de  pentecostalismo.  Ellos 
se  aplican  sobre  todo  al  pentecostalismo  como  tipo  ideal. 

Sin  embargo,  no  desaparece  con  esto  el  carácter  paradójico  del 
pentecostalismo.  Si  lo  volvemos  a las  proporciones  adecuadas,  conserva 
una  existencia  sólida.  Para  esto,  se  pueden  enumerar  varias  razones.  Ya 
hemos  mencionado  algo  sobre  la  relación  entre  las  paradojas  y los 
cambios  sociales.  A pesar  de  que  todo  ya  haya  cambiado,  siempre  per- 
manece algo  de  lo  antiguo,  si  bien  con  otro  significado,  eventualmente 
contradictorio.  Que  se  trate  de  iglesias  que  han  surgido  como  reacción 
frente  a las  iglesias  protestantes  ya  establecidas,  o también  a través  de 
conflictos  internos  y separaciones  de  iglesias  pentecostales,  no  quita 
que  haya  concordancias  junto  a las  diferencias.  También  desde  este 
punto  de  vista,  van  juntas  continuidad  y ruptura.  Esto  contribuye  a cier- 
ta ambivalencia,  la  cual  se  acentúa  todavía  más  como  consecuencia  de 
las  convicciones  pentecostales.  La  creencia  en  la  calidad  de  ciudadano 
del  Reino  de  Dios,  no  exonera  al  creyente  pentecostal  de,  por  ejemplo, 
sus  obligaciones  de  ciudadano,  no  por  cierto,  si  estas  son  legitimadas 
por  la  biblia.  Si  a esto  se  agrega  que  juegan  un  rol  las  emociones, 
entonces  esto  implica  que  deben  marcarse  límites  que  indiquen  hasta 
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dónde  la  expresión  de  las  emociones  es  aceptada.  Deberá  haber  entonces 
cierto  orden.  La  paradoja  entre  la  libertad  emocional  y una  dirección 
estricta  es,  según  esto,  inevitable. 

Además,  y esta  es  la  razón  más  fundamental,  es  probable  que  la 
religión,  en  oposición  a la  ciencia  y la  ideología,  sea  fuertemente 
alimentada  con  paradojas.  Van  Baal  (1971:214-241)  ha  sugerido  que 
una  paradoja  subyace  a la  religión.  La"  persona  es  parte  de  la  realidad, 
pero  la  experimenta  al  mismo  tiempo  como  si  estuviera  “frente”  a ella, 
como  su  rival,  al  cual  él  o ella  deben  adaptarse.  Los  símbolos  de  la 
religión,  en  las  representaciones  de  la  creencia  y los  rituales,  ayudan  a 
superar  esta  paradoja. 

Es  sorprendente  cómo  una  cantidad  de  las  contradicciones  caracte- 
rísticas atribuidas  al  pentecostalismo,  pueden  ser  reducidas  a esta  para- 
doja básica.  Si  aparecen  simultáneamente  tendencias  igualitarias  y jerár- 
quicas, se  trata  efectivamente  de  la  tensión  entre  ser  parte  de  una  co- 
munidad donde  la  gente  puede  expresarse  emocionalmcnte,  y ser  subor- 
dinado a un  poder  que  actúa  de  manera  controladora  y restrictiva,  y que 
es  experimentado  como  un  adversario.  Mirando  hacia  el  mundo  exterior, 
encontramos  en  el  pentecostalismo  una  tensión  comparable:  uno  se  re- 
trotrae, fuera  del  mundo  maligno  y pecaminoso,  pero  lo  describe  al 
mismo  tiempo  como  un  territorio  misional,  y además  se  adapta  a él.  Re- 
trotraerse totalmente  es,  por  otra  parte,  casi  imposible.  También  con 
respecto  a la  visión  del  tiempo  se  toma  distancia,  no  obstante  igualmente 
hay  una  entrega  simultánea.  Finalmente,  es  muy  importante  la  vida 
eterna  después  del  fin  de  los  tiempos,  si  bien  simultáneamente  uno  está 
involucrado  de  manera  muy  pragmática  en  la  supervivencia  aquí  y 
ahora. 

El  crecimiento  del  pentecostalismo  podría  ser  relacionado  con  su 
carácter  paradójico,  aunque  éste  es  menos  pronunciado  que  lo  que  la 
mayoría  de  los  autores  suponen.  Las  preguntas  fundamentales  en  la 
creencia  pentecostal  reciben  un  modo  propio  de  respuestas.  Lo  paradójico 
aumenta  la  fuerza  de  atracción,  también  porque  puede  realizarse  el 
reclutamiento  en  dos  direcciones. 

La  ambivalencia  ofrece  a cada  uno  lo  que  quiera,  y atrae  a una 
doble  clientela.  Fomenta  la  dinámica  en  el  manejo  de  las  representaciones 
de  las  creencias,  los  rituales  y las  relaciones  sociales.  No  se  descarta  la 
posibilidad  de  que  lo  paradójico,  por  eso,  ofrezca  espacio  a los  líderes 
y a los  miembros,  conscientes  o inconscientes,  para  hacer  de  la  iglesia 
algo  óptimo,  completo,  con  las  propias  posibilidades  y deseos  (ver  el 
aporte  de  Frans  Kamsteeg).  Lo  que  Willemier  Westra  muestra  para  la 
religión  brasileña  del  candomblé,  donde  los  símbolos  paradójicos  también 
estimulan  el  crecimiento  y florecimiento  de  esta  religión,  podría  también 
presentarse,  de  una  manera  propia  y adaptada,  en  el  pentecostalismo. 
Una  última  conclusión  que  puede  sacarse  de  nuestro  resumen,  es  que 
todavía  se  necesita  mucha  investigación.  Sobre  una  serie  de  puntos  im- 
portantes, las  teorías  aquí  investigadas  no  brindan  respuestas,  sino  más 
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bien  plantean  preguntas.  Queremos,  para  cerrar  este  artículo,  mencionar 
algunos  de  los  temas  aún  por  investigar. 

El  rol  de  los  sistemas  semiológicos  y simbólicos  necesita  más  inves- 
tigación, especialmente  en  relación  con  las  relaciones  de  poder  y con 
el  contexto  social  y económico.  Tiene  relación  con  esto  la  pregunta 
orientada  hacia  la  producción  religiosa,  y también  hacia  la  forma  en 
que  los  creyentes  pentecostales  hablan  y piensan.  Las  iglesias  pente- 
costales  activas  políticamente,  tanto  de  izquierda  como  de  derecha,  me- 
recen nuestra  atención.  Poco  se  sabe  todavía  de  movimientos  carismáticos 
en  las  iglesias  protestantes.  En  comparación  con  el  pentecostalismo 
urbano,  el  de  zona  rural  es  desatendido  en  las  investigaciones.  Sería  útil 
una  imagen  exacta  de  la  proporción  en  que  se  presenta  la  ausencia  de 
normas,  y de  la  influencia  del  factor  clase.  Con  frecuencia  son  ilustrativos 
los  conflictos  internos  de  las  iglesias  y las  separaciones,  y muestran 
aspectos  insospechados  del  crecimiento  pentecostal.  Sería  interesante 
experimentar  el  nacimiento  de  una  iglesia  pentecostal  desde  el  mismo 
comienzo,  y luego  hacer  el  seguimiento  de  su  desarrollo.  En  general,  no 
hay  tanta  necesidad  de  explicaciones  macrosociológicas  como  de  inves- 
tigaciones microsociológicas,  donde  no  sean  los  mecanismos  sociales 
supuestos,  sino  los  procesos  muy  concretos  y cotidianos,  los  que  ocupen 
un  lugar  central. 
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Pentecostalismo  rural 

EN  PERNAMBUCO  (BRASIL). 
Algo  más  que  una  protesta  simbólica 

Angela  Hoekstra 


Introducción 

Ya  en  1918,  dos  predicadores  suecos  comenzaron  a difundir  la 
creencia  pentecostal  en  Pemambuco,  un  estado  federal  del  nordeste 
brasileño.  De  unos  doscientos  miembros  con  que  contaba  en  1920,  el 
movimiento  creció  a 56.000  en  1974.  Este  rápido  crecimiento  del  pcnte- 
costalismo  es  un  fenómeno  que  se  presenta  en  toda  Latinoamérica.  El 
período  que  comprende  desde  principios  de  siglo  hasta  la  actualidad,  se 
caracteriza  por  cambios  sociales  rápidos  y radicales.  Los  procesos  que 
tienen  lugar  son  la  urbanización,  la  industrialización  y la  racionalización 
de  la  agricultura  orientada  hacia  la  exportación.  La  aplicación  de  tec- 
nología moderna  en  la  economía  de  plantación  de  Pcrnambuco,  a prin- 
cipios de  este  siglo,  es  un  ejemplo  del  proceso  por  el  cual  muchos  cam- 
pesinos fueron  expulsados  de  su  tierra.  La  situación  cada  vez  peor  en 
el  campo,  principalmente  para  los  pequeños  campesinos  independientes, 
tuvo  como  consecuencia  una  enorme  migración  hacia  las  ciudades. 
También  el  florecimiento  del  protestantismo  en  el  siglo  XIX,  ha  sido 
relacionado  con  cambios  en  la  estructura  tradicional  de  la  sociedad 
(Willems  1967). 

El  enorme  crecimiento  del  pentecostalismo  ha  conducido  a que 
algunos  autores  se  hayan  volcado  a la  tarea  de  buscar  una  explicación 
para  este  fenómeno.  Las  explicaciones  se  han  concentrado  en  la  situación 
urbana  donde  muchos  migrantes,  originarios  del  campo,  se  han  conver- 
tido a la  creencia  pentecostal.  Sin  embargo,  también  en  el  área  rural  se 
han  producido  cambios,  y allí  han  florecido  asimismo  movimientos 
pentecostales.  Surge  la  pregunta  de  cómo  se  los  explica  a estos  últimos. 
Buscando  esta  explicación,  quiero  llegar  a establecer  una  comparación 
entre  el  pentecostalismo  rural  y el  urbano.  Con  este  fin  analizaré  bre- 
vemente ambos  fenómenos,  con  la  ayuda  de  cierta  bibliografía  general 
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y la  específica  de  Pemambuco.  En  este  artículo  deseo  señalar  cómo  se 
reacciona,  en  ambas  formas  de  pentecostalismo,  de  diferente  manera 
frente  a problemas  divergentes,  que  se  sufren  en  una  situación  de  cam- 
bio social  acelerado. 

Para  describir  al  pentecostalismo  urbano  usaré  a Willcms  (1967)  y 
a Hoffnagel  (1978).  Esta  última  autora  ha  investigado  en  Rccife,  la 
capital  de  Pemambuco.  Explico  el  pentecostalismo  en  el  campo,  recu- 
rriendo a un  estudio  de  Novaes  (1985),  sobre  un  poblado  agrícola  en 
Pemambuco,  al  cual  la  autora  dio  el  nombre  de  Santa  María. 

Previamente  a esto,  describiré  sucintamente  la  sociedad  tradicional 
centralizada  alrededor  de  la  fazenda  (gran  propiedad),  para  seguidamente 
poder  indicar  qué  elementos  de  esta  estructura  tradicional  se  continúan 
en  el  pentecostalismo.  Esta  continuidad  es  una  condición  importante 
para  poder  explicar  el  éxito  del  movimiento  pernéeosla!,  tanto  en  la 
ciudad  como  en  el  campo.  Hay  en  realidad,  también,  elementos  de  rup- 
tura con  lo  tradicional  que  saldrán  a la  luz  simultáneamente. 

Tal  como  ya  lo  señala  Droogers  en  su  artículo  introductorio,  algunos 
autores  enfatizan  la  continuidad  con  el  pasado,  otros  justamente  los 
elementos  de  ruptura.  En  este  trabajo  veremos  que  el  exclusivismo  no 
es  lo  más  fructífero,  sino  que  las  diferentes  visiones  son  precisamente 
de  valor  complementario.  Para  Hoffnagel  (1978),  la  continuidad  con  la 
estructura  social  tradicional  es  una  razón  para  considerar  al  pentecos- 
talismo como  un  movimiento  conservador.  Para  Willems  (1967),  por  el 
contrario,  hay  determinados  elementos  de  ruptura,  principalmente  la 
ideología  igualitaria,  que  introducen  la  visión  del  pentecostalismo  como 
un  movimiento  de  protesta  (simbólica).  La  situación  rural  pondrá  en 
claro  que  el  pentecostalismo  puede  significar  más  que  una  rebelión 
simbólica,  e incluso  puede  contener  una  ruptura  con  la  sociedad  tradi- 
cional en  un  sentido  socio-económico  concreto. 


1.  La  estructura  social  tradicional 

Cuando  los  portugueses  llegaron  al  Brasil,  no  encontraron,  como 
los  conquistadores  españoles,  grandes  tesoros  ni  reinos  establecidos, 
sino  tribus  de  cazadores  y recolectores.  Debido  a que  la  explotación  de 
la  madera  brasileña  no  resultó  suficientemente  lucrativa,  se  crearon  nu- 
merosas plantaciones  de  café  y azúcar.  Los  metales  preciosos  fueron 
descubiertos  recién  en  el  siglo  XVIII.  La  agricultura  comercial,  orientada 
a los  mercados  europeo  y africano,  fue  dominante  en  el  desarrollo  eco- 
nómico del  Brasil.  La  colonia  era  gobernada  desde  Bahía  (con,  en  pri- 
mera instancia,  Salvador  como  capital),  pero,  en  realidad,  el  gobierno 
y el  control  del  estado  eran  escasos.  La  sociedad  colonial  estuvo  prin- 
cipalmente dominada  por  familias  aristocráticas  (Lang  1979:35-73). 

Un  elemento  importante  en  el  sistema  socio-económico  era  la 
fazenda , una  hacienda  de  propiedad  territorial  privada,  en  gran  escala, 
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que  hasta  hoy  representa  la  forma  dominante  de  tenencia  de  la  tierra. 
La  producción  se  destina  en  primer  lugar  a un  mercado  externo.  Además, 
los  trabajadores  rurales  subordinados  al  fazendeiro  (terrateniente),  pro- 
ducen para  su  autoconsumo.  Freyre  (en  Klicwer  1975:36-45)  enfatiza  el 
funcionamiento  autónomo  de  la  fazenda,  que  constituye  para  los  arren- 
datarios un  sistema  más  o menos  cerrado,  no  sólo  en  lo  que  respecta  a 
la  producción,  sino  también  en  relación  con  la  religión,  la  planificación 
familiar  y la  política.  La  relación  entre  patráo  (señor)  y arrendatarios, 
es  una  relación  de  poder  vertical.  El  sistema  ha  desarrollado  una  “ética 
social”,  propia  y particular,  dentro  de  la  cual  existe  una  vinculación 
económica,  y también  moral  y síquica,  con  el  patráo.  Se  habla  tanto  de 
opresión  como  de  una  relación  afectiva  con  el  pairad.  Esto  último 
constituye  un  obstáculo  para  el  estallido  de  enfrentamientos  entre  el 
terrateniente  y sus  subordinados.  Kliewer  (1975:36-45),  habla  de,  en 
este  sentido,  la  institucionalización  de  una  “apariencia”  de  cuidado  y 
humanidad  para  mantener  al  trabajador  en  la  condición  de  menor  de 
edad.  La  existencia  de  una  estructura  social  vertical  tiene  lugar  a expensas 
de  la  solidaridad  horizontal. 

El  hecho  de  que  el  trabajador  agrario  se  sujete  a una  relación 
desigual  con  el  terrateniente  proviene  de  la  pura  necesidad,  porque  hay 
escasez  de  tierras  de  cultivo.  En  realidad,  esta  desigualdad  es  alimentada 
por  una  serie  de  ideas  generales  sobre  subordinación  a la  autoridad. 
Existe  un  consentimiento  socio-cultural  a la  dependencia  con  respecto 
al  patráo.  Este  constituye  el  fundamento  ideológico  de  la  estructura  de 
clases  en  el  campo  (Forman  1975:76). 

La  iglesia  católica  tiene  la  tarca  de  proporcionar  el  sentido  simbólico 
que  integre  los  diferentes  sectores  de  una  sociedad.  Esta  religión  tiene 
una  clara  función  normativa,  la  que  contiene  la  idea  de  que  ella  propaga 
los  valores  de  una  sociedad  autoritaria,  tales  como,  por  ejemplo,  la 
obediencia  y la  sumisión.  La  sociedad  colonial  es,  en  este  sentido,  de- 
nominada “sagrada”,  pues  en  ella  las  normas  jerárquicas  son  otorgadas 
por  el  poder  divino  y se  las  considera  santas  e inmutables.  La  práctica 
religiosa  de  los  estratos  más  bajos  se  caracteriza  por  el  catolicismo  po- 
pular, en  el  cual  tiene  un  lugar  central  el  concepto  de  la  presencia  “na- 
tural” de  lo  sobrenatural  en  este  mundo,  principalmente  en  la  persona 
de  los  santos.  La  única  actitud  religiosa  legitimada  que  se  puede  tener 
respecto  a los  santos,  es  el  sometimiento.  Esto  no  quiere  decir  que  el 
creyente  sea  apático  por  definición,  porque  él  o ella  pueden  tratar  de 
aliviar  sus  sufrimientos  mediante  la  oración.  Lo  sobrenatural  está  cate- 
gorizado  jerárquicamente,  encabezado  por  Dios,  inaccesible  a la  arenga 
directa.  Luego  siguen  María,  Cristo  y numerosos  santos.  Estos  son  es- 
pecializados, lo  que  significa  que,  por  ejemplo,  están  ligados  a personas, 
lugares  y situaciones.  La  jerarquía  religiosa  es  un  reflejo  de  la  estructura 
social,  donde  la  inaccesibilidad  de  Dios  y el  rey  van  paralelas,  y donde 
se  debe  complacer  al  patráo  así  como  al  santo  persona,  para  conseguir 
hacer  algo.  El  mundo  simbólico  es  de  fuerte  influencia  sobre  la  actitud 
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vital  de  la  gente,  y conduce  a una  fuerte  subordinación  a poderes  más 
elevados,  y a resignarse  al  destino  “terreno”  (Klicwer  1975:45-51). 


2.  Continuidad  del  pentecostalismo  con  lo  tradicional 

Willems  plantea  que  el  éxito  o el  fracaso  del  intento  de  introducción 
de  nuevos  elementos  en  una  sociedad,  depende  de  la  medida  en  que 
éstos  sean  compatibles  con  los  valores  y actitudes  existentes  (1967:15). 
En  otras  palabras,  debe  hablarse  de  una  cierta  continuidad  con  lo  tra- 
dicional. La  prueba  de  esta  continuidad  es  un  requisito  para  poder  ex- 
plicar el  exitoso  arraigo  del  movimiento  pentecostal  en  las  ciudades 
tanto  como  en  el  campo.  Se  habla  de  una  continuidad  histórica,  simbólica 
y social. 

En  primer  lugar  hablaremos  de  la  continuidad  histórica.  En  el  nor- 
deste brasileño  existe  una  larga  tradición  de  mesianismo  (creencia  en  el 
retorno  de  Cristo),  que  puede  remontarse  hasta  el  sebastianismo  del 
siglo  XVI  (Willems  1967:134).  Sobre  todo  durante  los  siglos  XIX  y 
XX,  se  desarrollaron  movimientos  de  protesta  mesiánicos  y milenaristas 
(creencia  en  la  venida  de  un  Reino  Milenario),  en  el  interior  de  Brasil. 
Esto  es  considerado  como  una  expresión  del  descontento  social  y 
económico,  en  el  que  ocupaban  un  lugar  central  los  conflictos  relacio- 
nados con  la  propiedad  de  la  tierra.  En  este  contexto,  la  religión  popular 
mesiánica  era  un  medio  de  movilización  social,  en  el  cual,  además,  el 
liderazgo  era  legitimado  religiosamente  (Forman  1975:221,  237).  Para 
esos  movimientos  mesiánicos  tiene  vigencia  la  idea  de  que  cuando  un 
grupo  de  gente  marginada  considera  relevante  el  mensaje  de  un  líder 
religioso,  la  adopción  de  un  modo  de  vida  ascético  por  parte  de  sus 
miembros,  puede  ser  tomada  como  el  sacrificio  para  la  solución  de  sus 
problemas.  El  asumir  un  modo  de  vida  puritano  no  es,  entonces,  ex- 
clusivo del  protestantismo  y del  pentecostalismo  en  Brasil,  sino  que 
tiene  antecedentes  históricos  en  este  mesianismo.  Tanto  estos  movi- 
mientos históricos  como  el  pentecostalismo,  pueden  ser  vistos  como 
una  respuesta  adaptativa  de  la  sociedad  tradicional  frente  a problemas 
que  aparecen  en  ocasión  de  producirse  cambios  socio-culturales  funda- 
mentales (Willems  1967:51-53). 

En  segundo  lugar,  hay  una  continuidad  simbólica  observable  con 
elementos  del  catolicismo  popular.  Se  ubica  en  un  lugar  central  dentro 
de  este  último,  a la  expectativa  de  una  intervención  directa  y liberadora 
de  lo  sobrenatural  en  la  vida  cotidiana  (Willems  1967:36).  La  creencia 
en  los  milagros  y en  la  cura  por  la  acción  de  los  santos  se  continúa  en 
el  pentecostalismo,  donde  el  Espíritu  Santo  asume  estas  tareas  (Kliewer 
1975:97).  También  el  pagar  votos,  el  cumplimiento  de  promesas  a los 
santos  a cambio  de  una  gracia,  se  practica  en  cierta  forma  dentro  del 
movimiento  pentecostal,  a pesar  de  que  en  éste  los  creyentes  hacen  sus 
promesas  a Dios  (Hoffnagel  1978:152-153). 
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Además  se  podía,  entrando  en  éxtasis,  establecer  un  lazo  emocional 
con  lo  sobrenatural.  El  pentecostalismo  pone  distancia,  por  cierto,  con 
respecto  a los  fenómenos  de  éxtasis  y trance,  que  son  rotulados  como 
actos  diabólicos,  pero  el  contacto  emocional  con  lo  sobrenatural  es 
posible  a través  del  trabajo  del  Espíritu  Santo.  Para  los  pcntecostales, 
las  inspiraciones,  revelaciones  y profecías,  anteriormente  atribuidas  a 
fuerzas  sobrenaturales,  son  ahora  acciones  del  Espíritu  Santo.  Así  como 
al  catolicismo  popular,  se  denomina  al  pentecostalismo  una  “creencia 
providencial”,  donde  se  es  absolutamente  dependiente  de  los  poderes 
sobrenaturales  o de  la  voluntad  de  Dios  (Kliewer  1975:97-99). 

Finalmente,  se  habla  de  la  continuidad  social  con  elementos  del 
sistema  tradicional  de  la  fazenda.  En  ésta,  cumplen  un  papel  las  relaciones 
familiares  extendidas.  Estas  son  reemplazadas  dentro  del  movimiento 
pentecostal  por  una  red  de  nuevos  lazos,  parecidos  a los  familiares, 
entre  hermanos  y hermanas  “en  la  fe”  (Lalive  d’Epinay  1969:129-131). 

La  fazenda  y la  congregación  pentecostal  son  sistemas  excluyentcs, 
en  el  sentido  de  que  apelan  a sus  miembros  en  forma  absoluta  y los 
protegen  del  mundo  exterior.  En  la  fazenda,  el  propietario  trata,  en 
forma  consciente,  de  mantener  la  “minoría  de  edad”  de  los  arrendatarios. 
En  el  movimiento  pentecostal,  la  “mayoría  de  edad”  política  puede  im- 
pedirse mediante  el  mandato  de  apartarse  conscientemente  de  los  “asun- 
tos mundanos”  (Kliewer  1975:144  y sig.). 

Lalive  d’Epinay  ve  al  movimiento  pentecostal  como  una  reencar- 
nación del  sistema  tradicional,  que,  por  una  parte,  está  caracterizado 
por  relaciones  personales  estrechas,  y por  otra,  por  una  concentración 
de  poder  en  manos  del  terrateniente.  El  individuo  tenía  sólo  una  relación 
indirecta  con  el  mundo  exterior.  En  el  movimiento  pentecostal  el  pastor 
asume  el  mismo  rol  que  el  patráo,  como  mediador.  Los  líderes,  tanto 
de  la  fazenda  como  del  movimiento  pentecostal,  tienen  además  una 
función  protectora  y autoritaria;  ambos  esperan  obediencia  de  los  se- 
guidores. En  breves  palabras,  la  estructura  paternalista  y autoritaria  del 
sistema  de  fazenda  se  continúa  en  el  movimiento  pentecostal  (Lalive 
d’Epinay  1969:129-131). 


3.  Ruptura  del  pentecostalismo  con  lo  tradicional 

Aunque  el  pentecostalismo  muestre  una  proporción  significativa  de 
elementos  tradicionales  de  la  sociedad,  hay  también  seguramente  pre- 
sentes en  él  elementos  de  ruptura  con  lo  antiguo. 

En  lo  anteriormente  desarrollado,  he  denominado  tanto  a la  fazenda 
como  al  movimiento  pentecostal,  como  sistemas  excluyentes  y cerrados. 
Se  debe  pensar  en  realidad  que  este  encierro,  en  el  caso  de  la  fazenda, 
se  basa  en  la  explotación  económica  por  parte  del  terrateniente,  y que 
su  posición  de  poder  debe  ser  mantenida  para  poder  controlar  a los  tra- 
bajadores. El  encierro  del  movimiento  pentecostal  se  rompe  justamente 
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en  el  terreno  económico;  las  relaciones  laborales  constituyen  el  contacto 
más  importante  entre  los  creyentes  individuales  y el  mundo  exterior. 
También  la  función  protectora  del  sistema  d c fazenda  se  basa  en  el  po- 
der económico  del  patráo  y sus  intereses.  En  el  pcntecostalismo,  la 
protección  proviene  de  la  fuerte  integración  del  grupo. 

Otra  diferencia  importante  es  que  uno  ha  nacido,  la  mayoría  de  las 
veces,  dentro  de  la  fazenda,  mientras  que  la  incorporación  a la  iglesia 
pentecostal  es  una  opción  personal  voluntaria.  Esto  último  significa  que 
los  creyentes  pueden  salirse  del  movimiento.  Esto  hace  necesario  que 
el  pastor  estimule  los  lazos  de  reciprocidad.  El  patráo,  por  el  contrario, 
tratará  justamente  de  desalentar  toda  solidaridad  horizontal.  El  liderazgo 
del  fazendeiro  está  ligado  a la  propiedad;  el  del  pastor,  a las  cualidades 
carismáticas.  Si  los  trabajadores  de  una fazenda  dependen  económica- 
mente del  terrateniente,  en  el  pentecostalismo  esto  ocurre  más  en  un 
sentido  ideológico.  Además,  el  pastor  depende  de  los  miembros  de  su 
iglesia,  a veces  en  el  apoyo  financiero  para  su  subsistencia,  pero,  de 
todas  maneras,  para  poder  manejar  su  posición  de  ligerazgo  (Kliewer 
1975:144-147). 

En  oposición  a la  iglesia  católica,  donde  los  eclesiásticos  están  por 
encima  de  la  comunidad,  en  el  movimiento  pentecostal  (idealiter)  existe 
una  forma  igualitaria  de  organización.  Cada  miembro  es  un  líder  po- 
tencial, y tiene  acceso  directo  a lo  sobrenatural.  Kamsteeg  señala  en 
otra  parte  de  este  libro  que  existe  siempre  una  cierta  tensión  entre  el 
hecho  de  que  el  pastor  sea  una  autoridad  reconocida  con  gran  poder,  y 
la  circunstancia  de  que  al  mismo  tiempo  esta  posición  de  poder  esté 
abierta  para  cada  “creyente  común’’.  Vista  de  una  manera  ideal,  la  “so- 
ciedad pentecostal”  carece  de  clases  sociales;  en  ella  el  status  no  depende 
de  la  propiedad,  la  profesión,  ni  las  relaciones  de  clase  o personales 
(Lalive  d’Epinay  1969:130-131).  La  recepción  del  Espíritu  Santo  es  la 
única  manera  reconocida  por  la  cual  puede  ser  legitimada  la  autoridad. 
El  igualitarismo  social  es  un  dogma,  y las  aspiraciones  al  liderazgo 
deben  ser  confirmadas  por  medio  del  poder  divino  (Willems  1967:137 
y sig.). 

La  ideología  pentecostal  pone  fuertes  restricciones  a la  conducta 
personal,  en  el  sentido  de  que  prohíbe  los  “placeres  mundanos”,  y toda 
conducta  hedonista  en  general.  También  aquí  se  habla  de  una  ruptura. 
Los  juegos  de  azar,  el  baile,  el  fumar  y la  prostitución,  son  terrenos 
proscriptos.  Tradicionalmente,  alguien  podía  ser  tanto  un  esforzado  tra- 
bajador como  un  jugador  regular  de  lotería.  En  el  pentecostalismo  ambos 
asuntos  son  incompatibles.  Para  una  mujer  respetable,  ya  eran  indecentes 
la  bebida,  los  juegos  de  azar  y la  relación  sexual  extra-matrimonial. 
Porque  las  mujeres  habían  internalizado  ya  las  reglas  de  la  conducta 
femenina  correcta,  fuertemente  determinadas  por  una  sociedad  andró- 
céntrica,  su  estilo  de  vida  tradicional  parece  compatibilizar  muy  bien 
con  la  ética  pentecostal.  Willems  señala  la  existencia  de  una  doble  mo- 
ral con  respecto  a la  sexualidad.  El  rol  masculino  se  centra  alrededor 

48 


de  una  serie  de  valores  que  pueden  ser  denominados  en  su  conjunto 
como  el  “complejo  de  la  virilidad”,  en  el  cual  la  relación  sexual  frecuente, 
la  bebida  y la  expresión  de  agresividad  son  esenciales  para  confirmar 
la  masculinidad.  El  rol  femenino,  encerrado  en  el  “complejo  de  la 
virginidad”,  enfatiza  una  temprana  separación  entre  los  sexos,  la  vir- 
ginidad, y con  esto,  la  salvaguardia  del  honor  familiar.  El  objetivo  de 
la  ética  pcntecostal  es  eliminar  esta  doble  moral  (1967:45-50).  Hoffnagel 
postula  que  las  creyentes  ejercitan,  de  hecho,  mayor  contral  sobre  su 
esposo  que  las  mujeres  no  creyentes,  y que  hay  más  igualdad  moral. 
Frente  a esto,  existe  el  hecho  de  que  dentro  del  movimiento  pentecostal, 
tal  como  en  la  sociedad  tradicional,  se  atribuye  muchísimo  valor  a la 
mujer  como  madre  y esposa.  Tener  hijos  es  visto  como  el  destino  pri- 
mario de  la  vida  de  las  mujeres,  con  el  cual  ellas  pueden  lograr  un 
cierto  status  dentro  del  grupo  (1978:185-189). 

4.  Pentecostalismo  urbano 

El  crecimiento  del  pentecostalismo  en  las  ciudades  es  explicado 
por  el  modelo  de  anomia,  poniendo  énfasis  en  la  función  del  movimiento 
como  mecanismo  reorganizador  para  el  gran  número  de  migrantes  que 
han  marchado  hacia  las  ciudades  como  consecuencia  del  empeoramiento 
de  las  condiciones  de  vida  en  el  campo.  El  pentecostalismo  tiene  para 
ellos  una  función  adaptativa,  en  una  sociedad  que  está  sujeta  a un 
cambio  socio-económico  rápido.  Principalmente  los  estratos  más  bajos 
han  sido  los  afectados  más  radicalmente  por  la  migración,  la  urbanización 
y la  industrialización  (Willems  1967:247-267).  Los  migrantes  llegan  a 
su  nuevo  ambiente  urbano  en  un  estado  de  anomia,  en  el  que  la  seguridad 
de  la  estructura  social  tradicional,  y el  modo  tradicional  en  el  cual  su 
status  había  sido  definido,  se  han  pedido  (Kliewer  1975:82).  Estos 
cambios  hacen  necesario  reformar  las  relaciones  grupales  primarias,  de 
modo  que  los  migrantes  puedan  recuperar  su  identidad  perdida.  En  este 
sentido,  la  congregación  pentecostal  ofrece,  con  su  fuerte  acento  en  la 
cooperación,  la  responsabilidad  personal  y la  ayuda  recíproca,  una  res- 
puesta adecuada  a la  necesidad  de  crear  una  nueva  “comunidad  personal”. 
Este  grupo  provee  de  una  nueva  identidad  social  y brinda  un  sentimiento 
de  protección  (Willems  1967:83,123). 

El  pentecostalismo  ofrece  a los  estratos  más  bajos  una  posibilidad 
de  compensación  por  el  poder,  el  prestigio  y el  statu  quo  que  les  es 
negado  en  la  sociedad  más  amplia  (Hoffnagel  1978:1-4).  Willems  plantea 
que  los  migrantes,  en  una  sociedad  con  fuerte  conciencia  de  clase,  se 
ven  en  la  necesidad  de  superar  sentimientos  de  inferioridad.  La  fuerza 
sobrenatural  del  Espíritu  Santo  ofrece  una  compensación  a esto.  La 
fuerza  de  atracción  del  emotivo  pentecostalismo,  y el  ascetismo  corres- 
pondiente a éste,  se  apoyan  en  el  hecho  de  que  el  primero  niega  la 
importancia  de  “este  mundo”,  donde  los  creyentes  son  marginados.  En 
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lugar  de  éste,  ellos  crean  una  sociedad  alternativa  “dentro  del  Reino  de 
Dios”,  en  el  que  se  cuentan  como  parte.  Si  el  creyente  antes  de  su  con- 
versión era  un  “don  nadie”,  ahora  él  o ella  son  personas  que  reciben 
fuerzas  sobrenaturales  especiales,  y que  pertenecen  a una  multitud  elegida 
(Willems  1967:139-144). 

En  el  artículo  de  Droogers,  dentro  de  este  libro,  aparece  ya  el 
hecho  de  que  los  modelos  de  anomia  tienen  una  serie  de  deficiencias. 
Es  así  que  ellos,  por  ejemplo,  no  son  suficientemente  específicos  para 
el  pentecostalismo.  No  son  de  gravedad,  según  Fernandes  (citado  por 
Droogers),  la  ausencia  de  normas  y el  vacío  social.  Droogers  concluye 
que  en  realidad,  el  hecho  de  que  la  gente  encuentre  una  “comunidad 
personal”  y progrese  un  poco  socialmente,  es  demostrable  de  todas 
maneras  para  ciertas  iglesias. 

Surge  la  pregunta  de  por  qué  el  catolicismo  popular  no  satisface  ya 
las  necesidades  de  los  migrantes.  Esta  creencia  puede  considerarse,  en 
primer  lugar,  una  religión  agraria,  nacional,  adaptada  a los  problemas 
específicos  con  que  se  enfrentan  los  campesinos.  Ellos  asocian  fuerte- 
mente la  religión  con  las  cosechas  y el  ganado,  con  la  sequía  y las 
inundaciones.  Además,  el  panteón  de  santos  tiene  lazos  a nivel  local,  de 
modo  que  la  migración  no  sólo  aparta  a la  gente  de  su  familia  y amigos, 
sino  también  de  sus  santos  protectores  (Willems  1967:131-134).  Ante- 
riormente, sin  embargo,  en  este  artículo,  hemos  visto,  que  el  pentecos- 
talismo muestra  tanta  continuidad  simbólica  con  el  catolicismo  popular, 
que  puede  plantearse  que  el  pentecostalismo  presenta  a los  elementos 
perdidos  del  pasado  religioso  tradicional  con  una  forma  nueva. 

El  pentecostalismo  actúa,  según  Willems,  no  solamente  como  meca- 
nismo adaptativo,  sino  que  asimismo  posee  en  sí  un  elemento  de  protesta. 
El  plantea  que  la  pauta  organizacional  del  movimiento  pentecostal  parece 
a primera  vista  totalmente  incompatible  con  la  estructura  social  tradi- 
cional del  Brasil.  El  hecho  de  que  florezcan  con  regularidad  movimientos 
mesiánicos  de  rebelión,  sugiere  en  realidad  que  una  parte  de  la  población, 
según  se  dé  la  oportunidad,  está  en  condiciones  -tanto  ocultas  como 
manifiestas-  de  cuestionar  el  orden  establecido.  Incluso  la  ética  protes- 
tante, con  su  énfasis  en  la  laboriosidad,  la  ahorratividad,  la  moderación 
y la  castidad,  revive  muchos  elementos  -no  totalmente  desaparecidos- 
de  sus  antecesores  históricos.  Hay  sectores  específicos  de  la  población, 
y con  esto  Willems  se  refiere  a los  estratos  marginales,  que  estaban,  y 
están,  en  condiciones  de  expresar  su  hostilidad  tanto  en  su  organización 
espontánea,  como  en  interpretaciones  religiosas  divergentes. 

Willems  ve,  en  la  forma  de  organización  igualitaria  de  la  iglesia 
pentecostal,  una  razón  para  calificar  al  pentecostalismo  como  un  mo- 
vimiento de  protesta.  La  ausencia  de  una  jerarquía  tan  importante  como 
la  de  la  iglesia  católica,  así  como  el  sacerdocio  potencial  de  todos  los 
miembros,  un  liderazgo  carismáüco  que  es  confirmado  por  el  Espíritu 
Santo  y la  autonomía  local,  significan  una  revolución  simbólica  del 
orden  social  tradicional.  Y de  este  modo,  el  sistema  pentecostal  de 
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creencias  en  su  conjunto,  constituye  una  rebelión  simbólica  contra  el 
monopolio  religioso  de  la  iglesia  católica  y su  aliado  tradicional,  la  éli- 
te. Se  puede  esperar  que  cuanto  más  se  alejen  la  ideología  y la  estructura 
de  una  denominación  protestante  determinada  del  orden  social  dominante, 
cuanto  mayor  será  la  fuerza  de  atracción  sobre  las  capas  bajas  de  la 
población.  En  este  sentido,  la  estructura  organizativa  específica  de  la 
iglesia  pentecostal  ofrece  una  opción  aprovechable.  La  conversión  al 
pentecostalismo  es,  entonces,  muy  significativa  para  los  estratos  margi- 
nales como  protesta  simbólica  contra  los  detentadores  tradicionales  del 
poder.  Por  eso  es  que  Willcms  piensa  que  el  pentecostalismo  no  debe 
ser  visto  sólo  como  un  mecanismo  adaptativo,  sino  también  como  un 
motor  detrás  de  cambios  ulteriores. 

Hoffnagel  (1978),  que  ha  hecho  una  investigación  en  XaAssembléia 
de  Deus  en  Recife,  describe  por  el  contrario  al  pentecostalismo  como 
un  movimiento  conservador  que  maneja  muchos  elementos  de  la  es- 
tructura social  tradicional,  que  sostiene  al  statu  quo  dominante,  y con 
todo  esto  retrasa  el  cambio  social.  La  diferencia  enfatizada  por  Willcms 
entre  la  forma  organizativa  de  una  iglesia  pentecostal  y la  organización 
tradicional,  es  según  Hoffnagel  un  ideal  que  no  se  da  en  la  práctica.  La 
mayoría  de  los  miembros  tiene  poca  o ninguna  intervención  en  la  selec- 
ción de  los  nuevos  líderes.  Ellos  ven  a los  líderes  como  superiores. 
Además,  estos  ejercen  una  influencia  autoritaria  sobre  la  vida  de  los 
creyentes.  Existe  una  clara  relación  entre  el  modo  como  se  ejercita  el 
poder  dentro  del  movimiento  pentecostal,  y el  autoritarismo  paternalista 
vigente  en  la  sociedad  brasileña  más  amplia. 

La  iglesia  integra  a sus  miembros  en  el  statu  quo.  En  primer  lugar, 
el  pentecostalismo  urbano  sostiene  a las  estructuras  de  poder  dominantes, 
según  Hoffnagel  (1978),  en  el  campo  político.  Los  creyentes  pcntecos- 
tales  son  conscientes  de  que  puede  ser  útil  mantener  lazos  directos  con 
las  élites  políticas  locales,  lo  cual  se  concreta  en  el  hecho  de  que  hay 
miembros  de  su  iglesia  en  el  gobierno  municipal  de  Recife.  Se  espera 
de  los  creyentes  que,  tal  como  corresponde  a un  buen  ciudadano,  den 
su  voto.  La  ideología  pentecostal  en  realidad  no  estimula  un  compromiso 
político.  Se  ha  encontrado  la  solución  para  esta  contradicción  definiendo 
la  política  como  un  acción  cuya  finalidad  es  cambiar  el  statu  quo. 
Votando  por  los  partidos  del  gobierno  y no  por  la  oposición  (que  es  ro- 
tulada de  comunista  por  los  creyentes  pentecostales),  no  se  está  haciendo 
política,  según  la  visión  pentecostal. 

En  segundo  lugar,  el  pentecostalismo  no  contribuye  a los  cambios 
sociales.  Ser  miembro  de  esta  iglesia  lleva  con  frecuencia  al  individuo 
a un  pequeño  mejoramiento  en  su  posición  socio-económica,  porque  el 
dinero  que  antes  se  gastaba  en  “placeres  mundanos”  ahora  se  destina  a 
asuntos  más  útiles,  como,  por  ejemplo,  mejor  vivienda  y educación.  La 
membresía  debe  ser  vista,  por  lo  tanto,  como  una  estrategia  exitosa  para 
aumentar  al  máximo  las  posibilidades  económicas  reducidas,  que  -sobre 
todo  consideradas  a lo  largo  de  más  generaciones-,  puede  tener  como 
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consecuencia  una  cierta  movilidad  social.  El  hecho  de  que  la  ideología 
pentecostal  produzca,  en  general,  trabajadores  disciplinados,  honrados 
y obedientes,  beneficia  en  realidad  más  a los  ricos  que  a la  situación 
económica  de  los  primeros.  No  tiene  entonces  lugar  un  cambio  eco- 
nómico a nivel  social,  sino  a nivel  individual,  e incluso  aquí  sólo  en 
proporción  limitada. 

La  ideología  pentecostal  no  estimula  de  ninguna  manera  la  con- 
ciencia de  clase.  La  “separación  del  mundo”,  y la  idea  de  no  recorrer 
lo  “temporal”  de  los  caminos  de  “este  mundo”,  no  llevan  a la  búsqueda 
de  una  solución  social  para  los  problemas.  Los  creyentes  viven  en  un 
mundo  religioso  en  el  que  las  penas  y los  sufrimientos  tienen  una 
explicación,  y dentro  del  cual  sus  problemas  pueden  tener  una  solución, 
a veces  ya  en  este  mundo,  pero  de  todos  modos,  seguramente  en  el 
“Reino  de  Dios”. 

Resumiendo,  Hoffnagel  quiere  decir  que  existe  dentro  del  pente- 
costalismo  una  clara  tendencia  al  mantenimiento  del  staiu  quo,  y que, 
eventualmente,  tienen  lugar,  como  máximo,  cambios  a nivel  individual. 
Por  consiguiente,  el  pentecostalismo  conduce  rara  vez  a cambios  sociales. 


5.  Pentecostalismo  en  el  campo 

A mediados  de  los  años  sesenta,  la  Assembléia  de  Deus  se  instaló 
en  Santa  María,  un  pueblecito  agrario  en  Pemambuco.  Novaes  (1985) 
investigó  el  significado  y las  consecuencias  que  tuvo  la  afiliación  a la 
doctrina  pentecostal,  para  el  manejo  social  concreto  de  los  creyentes. 

Los  miembros  de  la  Assembléia  de  Deus,  todos  campesinos,  no 
están  organizados  colectivamente  en  una  comunidad  de  producción 
económica  de  autosubsistencia.  Viven  esparcidos  por  la  región,  y allí 
cultivan  sus  parcelas  de  tierra.  Es  característico  de  todos  los  campesinos, 
también  entonces  de  los  no  pentecostales,  que  tengan  que  enfrentarse 
en  primer  lugar  con  la  escasez  de  tierra,  y en  segundo  lugar,  con  la 
producción  basada  en  el  trabajo  familiar.  Dentro  del  hogar  se  realiza 
gran  parte  de  la  reproducción  física,  social  y económica  del  grupo.  En 
cuanto  a esto,  los  campesinos  se  distinguen  de  los  asalariados  y arren- 
datarios, que  en  gran  parte  deben  buscar  su  subsistencia  fuera  del  grupo 
doméstico  para  no  sumergirse  en  la  miseria. 

La  producción  de  los  campesinos  (con  un  número  de  hectáreas  que 
varía  de  media  hasta  15),  se  destina  principalmente  para  el  autoconsumo. 
Cultivan  sobre  todo  maíz,  mandioca  y porotos  (frijoles).  Además,  crían 
aves  de  corral  y otros  animales  pequeños,  más,  eventualmente,  un  par 
de  vacas.  La  escasez  cuantitativa  y cualitativa  de  tierra  hace  necesario, 
para  la  mayoría  de  estos  campesinos,  la  búsqueda  de  oportunidades  de 
trabajo  complementarias,  fuera  de  su  propio  terreno.  Así  es  que  producen 
una  mínima  cantidad  de  cultivos  que  son  exclusivos  para  el  mercado, 
tales  como  azúcar,  café  y frutas.  Como  fuente  complementaria  de  ingre- 
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sos  se  puede,  fuera  de  la  temporada  de  cosecha,  buscar  trabajo  en  la 
capital  del  estado,  Recife,  o viajar  hacia  el  sur  para  trabajos  temporarios 
en  los  ingenios  azucareros.  Otra  posible  “estrategia  de  superviviencia” 
es  buscar  tierra  sin  cultivar,  que  puede  encontrarse  no  sólo  en  las  fa- 
zendas,  sino  también  entre  los  medianos  propietarios.  Esto  último  puede 
parecer  paradójico,  pero  algunos  campesinos  deben  enfrentar  en  el 
momento  del  ciclo  vital  que  atraviesa  su  familia,  un  déficit  en  la  fuerza 
de  trabajo  familiar,  bien  porque  los  hijos  son  demasiado  pequeños  o 
bien  porque  se  han  casado  y salido  de  la  casa.  Hay  también  campesinos 
que  no  disponen  de  suficientes  recursos  financieros  al  comienzo  de  una 
temporada  agrícola,  por  ejemplo,  a causa  de  egresos  elevados  en  el  caso 
de  enfermedad  de  un  miembro  de  la  familia.  Se  puede  también  arrendar 
tierras  de  la  iglesia  católica  (ierra  do  santo),  pero  de  esto  están  natu- 
ralmente excluidos  los  pentecostales. 

En  lo  que  respecta  al  uso  de  la  tierra  de  una  fazenda,  han  ocurrido 
cambios  radicales  en  las  últimas  décadas.  A mediados  de  los  años  cin- 
cuenta, cambió  el  patrón  de  consumo  urbano.  Debido  a la  nueva  demanda 
urbana,  pasó  a ponerse  énfasis  creciente  en  la  producción  de  carne  y 
productos  lácteos,  por  medio  de  la  cual  fue  estimulada  la  ganadería. 
Principalmente  en  los  años  sesenta  hubo  un  enorme  aumento  de  la 
proporción  de  tierra  de  cultivo  destinada  para  la  cría  de  ganado.  Esto 
ocurrió  a expensas  de  la  producción  de  otros  cultivos  comerciales  tradi- 
cionales, tales  como  el  café  y el  algodón  (Clay  1979). 

Antes  de  esta  revolución  podían  usar  los  campesinos,  en  la  forma 
de  arrendamento,  una  parcela  de  tierra  de  la  fazenda  que  “alquilaban” 
por  un  precio  acordado  previamente.  Cuando  fue  evidente  que  la  gana- 
dería se  había  vuelto  lucrativa,  disminuyó  el  interés  de  lo  s fazendeiros 
por  los  acuerdos  de  arrendamento  con  los  campesinos.  Ellos  estaban 
interesados  únicamente  si  el  acuerdo  los  conducía  a una  ampliación  de 
su  cantidad  de  tierra  de  pastoreo.  Por  eso,  apareció  un  nuevo  tipo  de 
convenio,  foro  pelo  pasto  (arrendamiento  para  pastoreo).  Los  fazendeiros 
que  todavía  utilizaban  una  pequeña  proporción  de  tierra  para  la  pro- 
ducción de  algodón,  y que  querían  cambiar  su  aprovechamiento  para  la 
ganadería,  permitían  a los  campesinos  cultivar  su  maíz  y sus  granos  en 
medio  de  la  plantación  de  algodón,  y así  también  se  ocupaban  de  cuidarla. 
Después  de  la  cosecha,  el  campesino  obtenía  todos  los  productos,  pero 
a cambio  de  esto  él  debía  plantar  en  su  parcela  palma  (un  tipo  de 
cactus),  pasto  de  pangóla  o pasto  elefante,  los  cuales  podían  servir 
como  alimento  para  el  ganado.  De  este  modo  pudieron  los  fazendeiros 
pasar  sistemáticamente  del  cultivo  del  algodón  a la  ganadería,  sin  que 
esto  significara  para  ellos  costos  elevados.  Se  eligió  entonces  el  uso  de 
la  tierra  de  la  fazenda  como  estrategia  de  supervivencia  sólo  en  caso  de 
extrema  necesidad,  porque  los  campesinos  eran  sumamente  conscientes 
de  su  posición  subordinada.  Pero  cuando  más  y más  tierra  fue  absorbida 
por  el  cultivo  de  palma,  pasto  de  pangóla  y otras  hierbas  de  pastoreo, 
se  hizo  claro  para  los  campesinos  cuán  importante  era  que  ellos  anterior- 
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mente  hubieran  tenido  siempre  acceso  a la  tierra  del  terrateniente.  Así 
pues,  el  problema  de  la  escasez  de  tierra  se  volvía  cada  vez  más  agudo 
a través  del  for  pelo  pasto. 

En  estas  cuestiones  agrarias,  en  Santa  María  no  se  diferencian  los 
pentecostales  de  los  que  no  lo  son.  Ellos  también  mantienen  las  relaciones 
existentes  dentro  del  grupo  doméstico,  incluso  aunque  haya  miembros 
de  la  familia  que  no  profesen  la  nueva  creencia,  porque  un  “buen  crente 
(pentecostal)  cumple  con  sus  obligaciones”.  La  conversión  no  significa 
entonces  la  ruptura  de  las  redes  sociales  anteriores.  Esto  tiene  una  di- 
mensión religiosa:  un  creyente  fanático  tratará  de  convertir  a su  familia. 
Asimismo,  esto  posee  una  dimensión  material:  la  comunidad  religiosa 
ofrece  ciertamente  una  nueva  red  de  personas  a las  que  se  puede  acudir 
para  solicitar  apoyo,  pero  no  puede  de  ningún  modo  reemplazar  a las 
antiguas,  porque  la  congregación  pentecostal  no  es  autosuficicnte  desde 
un  punto  de  vista  económico. 

La  conversión  tiene  en  realidad  consecuencias  extraordinarias  en 
términos  de  la  participación  política.  Los  crentes  de  la  Assembléia  de 
Deus  conducen  un  estrategia  efectiva  de  cooperación  con  el  único  órgano 
que  representa  a los  trabajadores  campesinos:  el  Sindicato  dos  Trabal- 
hadores  Rurais.  Esta  organización  brinda  a los  campesinos,  entre  otras 
cosas,  apoyo  jurídico.  En  la  esfera  política,  los  pentecostales  luchan  por 
sus  derechos  sobre  la  tierra.  El  “carácter  corporativo”,  según  Novaes, 
del  pentecostalismo,  es  decir,  hablar  de  la  autonomía  local  y de  que  las 
fuentes  materiales  e intelectuales  son  del  mismo  origen,  lleva  a que  el 
reconocimiento  de  los  problemas  de  los  campesinos  pentecostales,  y la 
solución  de  ellos,  sea  tarea  de  la  propia  organización  religiosa.  Gramsci 
(citado  en  Novaes  1985:152)  plantea  que  cuando  el  marco  político  na- 
cional corta  las  posibilidades  de  expresar  la  protesta  y de  organización, 
el  aparato  religioso  representa  el  modo  esencial  por  el  cual  pueden  ex- 
presarse los  grupos  sociales  más  bajos.  Sin  duda,  la  Assembléia  de 
Deus  muestra  a los  campesinos  la  vía  para  hacer  conocidos  sus  deseos. 
Novaes  (1985:131)  sostiene  la  tesis  de  que  para  los  pentecostales,  la 
experiencia  de  conversión  y la  intensidad  de  la  vida  religiosa  crean  un 
sentimiento  comunitario,  una  fuerte  idea  de  comunión.  Los  crentes  legiti- 
man para  sí  la  lucha  por  sus  derechos,  sobre  la  base  del  contenido  de 
los  salmos  y otras  partes  de  la  Biblia.  Se  habla  en  este  sentido  de  un 
fuerte  entrelazamiento  de  aspectos  sociales  y religiosos.  Este  es,  en  mu- 
cho menos  medida,  el  caso  entre  los  creyentes  católicos  en  Santa  María 
También  entre  ellos  hay  un  senúmiento  más  débil  de  solidaridad. 

A causa  de  que  los  fazendeiros  no  quieren  poner  más  tierra  a dis- 
posición para  arrendamento,  cada  vez  se  apropian  de  más  tierra  para 
ganadería,  vía  el  sistema  de  foro  pelo  pasto,  y además  compran  pequeñas 
parcelas  a los  campesinos,  se  acentúan  las  contradicciones  de  intereses 
entre  ambos  grupos.  El  movimiento  pentecostal  en  Santa  María  no  es 
defensor  del  statu  quo.  Sus  miembros  toman  una  actitud  antagónica  con 
respecto  a la  clase  dominante  (los  fazendeiros)  y la  iglesia  católica,  la 
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representante  tradicional  de  esta  clase.  La  posibilidad  de  incorporarse  al 
movimiento  pcntecostal  significa  para  los  campesinos  una  alternativa 
de  vida  colectiva  entre  sus  iguales.  En  otras  palabras,  el  pentecostalismo 
organiza  a los  pobres  y estimula  su  lucha  por  sus  derechos.  Se  pone  en 
duda  el  dominio  tradicional  de  los  fazendeiros.  Se  aspira  a cortar  las 
relaciones  tradicionales  de  clientela  con  los  terratenientes,  puesto  que 
ahora  éstos  ya  no  quieren  poner  la  tierra  a disposición  de  los  campesinos. 
Novaes  (1985:153)  sugiere  que  el  debilitamiento  de  los  lazos  con  los 
fazendeiros  ha  creado  en  cierta  medida  el  espacio  para  que  exista  la 
iglesia  pentecostal  en  Santa  María.  Así  pues,  puede  ser  un  factor  im- 
portante de  motivación  para  que  los  pequeños  campesinos  se  incorporen 
a la  iglesia  pentecostal,  la  posibilidad  que  ofrece  la  Assembléia  de  Deus 
de  debilitar  las  relaciones  de  dependencia  con  respecto  a los  fazendeiros. 
La  ruptura  con  la  estructura  social  tradicional  que  significa  el  pente- 
costalismo, es  por  eso  una  parte  importante  de  la  explicación  del  creci- 
miento del  movimiento  en  Santa  María. 


6.  Conclusión 

Hemos  visto  que  el  pentecostalismo  muestra  tener  continuidad  his- 
tórica, simbólica  y social  con  la  sociedad  tradicional,  concentrada 
alrededor  de  la  fazenda.  Los  elementos  de  ruptura  fueron  realmente  la 
causa  de  que  Willems  (1967)  rotulara  al  movimiento  como  de  protesta 
simbólica  contra  el  orden  tradicional.  Hoffnagel  (1978)  concluyó,  sin 
embargo,  a partir  de  su  investigación  concentrada  en  una  situación  ur- 
bana, que  el  movimiento  pentecostal,  en  un  sentido  concreto,  no  contri- 
buye a los  cambios  sociales.  De  la  investigación  de  Novaes  (1985), 
orientada  hacia  el  campo,  se  evidencia  por  el  contrario  que  la  condición 
de  miembro  de  la  iglesia  pentecostal  puede  motivar  seriamente  a la  par- 
ticipación política  activa,  en  la  cual  aparecen  con  fuerza  oposiciones  de 
clase  entre  los  campesinos  y los  fazendeiros. 

El  movimiento  pentecostal  constituye  demasiado  una  continuación 
de  la  estructura  socio-cultural  tradicional,  para  ser  llamado  sin  más 
rodeos  revolucionario.  Pero  la  función  que  cumple  el  pentecostalismo 
en  el  campo,  justifica  que  el  movimiento  no  pueda  tampoco  ser  deno- 
minado, sin  más  ni  más,  conservador. 

El  pentecostalismo  trae  consigo  tanto  elementos  conservadores  como 
innovadores.  La  explicación  de  esta  paradoja  se  basa  en  la  circunstancia 
de  que,  evidentemente,  los  crentes,  dado  el  hecho  de  que  ambos  tipos 
de  elementos  en  gran  medida  están  a la  mano,  tienen  la  opción  de  usar 
el  pentecostalismo,  en  la  situación  específica  que  atraviesen,  de  una 
manera  tan  ventajosa  como  sea  posible.  Julio  de  Santa  Ana  muestra  en 
una  entrevista  la  diferencia  entre  el  pentecostalismo  urbano  y rural, 
como  sigue: 
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El  pentecostalismo  urbano  ayuda  a la  gente  a sobrevivir  al  capitalismo. 

Se  concierta,  de  ser  así,  un  convenio  recíproco  con  Dios:  “yo  te  doy 
mi  obediencia  (...)  si  tú  me  recompensas  con  protección  y éxito  en  la 
difícil  sociedad  urbana”  (...).  En  el  campo,  la  secta  pentecostal 
constituye,  por  el  contrario,  una  ruptura  con  la  sociedad  tradicional 
que  está  dominada  por  el  terrateniente.  En  esta  ruptura  no  es  suficiente 
un  conjunto  modificado  de  símbolos  (...).  Tiene  también  lugar  en  un 
sentido  socio-económico  concreto.  El  pentecostalismo  inspira  a la 
gente  en  la  lucha  por  la  tierra  (Schipper  1988). 

El  pentecostalismo  funciona  en  las  ciudades  como  un  mecanismo 
adaptativo,  necesario  en  un  tiempo  de  procesos  de  cambio  radicales  y 
rápidos.  De  acuerdo  con  esto,  uno  se  conduce  como  conservador  en  un 
sentido  práctico.  El  descontento  con  la  sociedad  sólo  se  expresa  de  un 
modo  simbólico.  El  pentecostalismo  rural  contiene  en  realidad  algo 
más  que  una  protesta  simbólica.  Es  parte  de  una  lucha  contra  las  injus- 
ticias con  relación  a la  tenencia  y el  uso  de  la  tierra,  con  la  cual  trata 
de  -aquí  y ahora-  contribuir  a un  mejoramiento  de  la  sociedad. 
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El  desarrollo  del  movimiento  carismatico 

DENTRO  DE  LA  IGLESIA  CATOLICA  DE  CURAZAO 

Barbara  Boudemjnse 


Introducción 

He  llevado  a cabo  la  presente  investigación  en  Curazao  en  el  período 
de  agosto  de  1985  a febrero  de  1986.  El  tema  elegido  ha  sido  el  desarrollo 
del  movimiento  carismático  dentro  de  la  iglesia  católica.  En  Curazao, 
ha  aumentado  en  las  últimas  décadas  la  cantidad  de  movimientos  re- 
ligiosos nuevos,  como  es  también  el  caso  en  otras  regiones  del  Caribe. 
Entre  otros,  se  destaca  el  gran  número  de  iglesias  pcntecostales.  Desde 
1975,  Curazao  tiene  su  propio  movimiento  pcntecostal  católico,  el 
llamado  “movimiento  carismático”  o “renobashon  karismatika”  (reno- 
vación carismática).  Tanto  éste  como  otros  movimientos  religiosos  no 
han  sido  investigados  sistemáticamente,  y por  lo  tanto  se  conoce  poco 
de  ellos  (1).  Por  eso,  el  estudio  ha  tenido  un  carácter  exploratorio  y de 
inventarización  (2).  La  pregunta  central  de  la  investigación  ha  sido  qué 
ofrece  a los  creyentes  el  movimiento  carismático,  que  no  les  ofrezca  la 
iglesia  católica.  El  punto  de  partida  fue  la  experiencia  individual.  Tam- 
bién se  ha  trabajado  sobre  un  tema  más  amplio:  el  contexto  social  en 
el  cual  se  ha  desarrollado  el  movimiento  carismático,  puesto  que  ningún 

1 . Hasta  donde  llega  mi  conocimiento,  no  se  ha  investigado  científicamente  a las  sectas  (en 
su  mayoría  protestantes)  en  Curazao.  Entre  los  nuevos  movimientos  religiosos  se  encuentra 
también  el  “montamentu”,  ya  que  éste  surgió  en  los  años  cincuenta.  El  “montamentu”  ha 
sido  estudiado  por  F.  Bemadina,  Montamentu:  een  studie  over  een  Afro-Amerikaanse 
godsdienst  op  Curagao  (Montamentu:  un  estudio  sobre  una  religión  afro -americana  en 
Curazao,  tesis  no  publicada,  Utrecht,  1981). 

2.  El  método  de  observación  participante  jugó  un  rol  importante  en  la  investigación.  Asistí, 
por  ejemplo,  a 76  reuniones  religiosas.  En  general,  se  trató  de  reuniones  carismáticas  (56  en 
total).  Además,  concurrí  a celebraciones  católicas  tradicionales  y a iglesias  pentecostales, 
esto  a manera  de  comparación.  Estuve  presente  principalmente  en  reuniones  de  oración, 
pues  éstas  eran  las  más  importantes  para  los  miembros.  Mi  asistencia  fue  regular  a tres 
grupos  de  oración;  a otros  cuatro  fui  con  menor  frecuencia.  Realicé  68  entrevistas  abiertas; 
los  informantes  fueron,  mayormente,  miembros  del  movimiento  carismático  (56  en  total), 
aunque  también  incluí  a Líderes  católicos  no  carismáticos,  laicos  y miembros  de  iglesias 
pentecostales. 
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movimiento  religioso  se  desarrolla  aislado  del  contexto  en  el  cual  se 
origina  y florece. 

En  este  artículo  quiero  dar  igualmente  un  panorama  de  la  historia 
y las  características  del  movimiento  carismático  en  Curazao.  Este  tuvo 
en  un  principio  un  crecimiento  explosivo;  después  de  unos  años,  sin 
embargo,  este  desarrollo  se  estancó. 

El  movimiento  carismático  se  distingue  de  las  iglesias  pentecostales 
por  ser  parte  de  la  iglesia  católica.  Así  que  la  agrupación  investigada 
por  mí,  pertenece  a la  iglesia  católica  de  Curazao.  Una  consecuencia  de 
esto  es  que  el  movimiento,  además  de  estar  orientado  hacia  la  experiencia 
pentecostal,  también  lo  está  hacia  la  doctrina  y prácticas  de  la  iglesia 
católica.  Asimismo,  su  relación  con  ésta  tiene  consecuencias  para  el 
liderazgo.  Sobre  esto  volveremos  más  adelante  en  este  artículo.  En 
general,  los  miembros  de  movimientos  carismáticos  se  cuentan  dentro 
de  la  clase  media  (o  media  baja)  y son  de  edad  mediana.  Este  es  también 
el  caso  en  Curazao. 

En  esta  isla  son  sobre  todo  mujeres  las  que  se  adhieren  a este  mo- 
vimiento; no  sólo  hay  más  miembros  femeninos  que  masculinos,  sino 
que  también  ellas  son  quienes  generalmente  ocupan  las  posiciones  de 
liderazgo.  Habitualmente,  estas  mujeres  pertenecen  a la  clase  media. 
¿Cuál  es  la  causa  de  que  sean  ellas  las  que  se  asocien  con  más  frecuencia 
a este  movimiento?  En  este  artículo  se  buscará  una  explicación  para  la 
situación  en  Curazao,  tal  como  se  ha  desarrollado  históricamente.  Entre 
otras  cosas,  veremos  la  relación  de  la  iglesia  católica  con  las  prácticas 
mágico-religiosas  existentes  (llamadas  “brua”).  Por  otra  pane,  trataremos 
el  análisis  de  McGuire  sobre  el  nacimiento  de  movimientos  religiosos 
-como  lo  es  el  carismático-  en  la  sociedad  actual  (occidental).  Ella  es 
de  la  opinión  de  que  la  modernización  de  la  sociedad  va  acompañada 
de  una  división  creciente  entre  el  ambiente  privado  y el  público,  y que 
existe  una  tendencia  a que  la  religión  se  encuentre  cada  vez  más  en  el 
ámbito  privado.  Como  veremos,  en  Curazao  este  desarrollo  acentúa  aún 
más  las  diferencias  existentes  entre  la  posición  social  de  la  mujer,  por 
un  lado,  y del  hombre,  por  otro. 


1.  La  situación  religiosa  en  Curazao 

La  gran  mayoría  de  la  población  de  Curazao,  y prácticamente  toda 
aquella  de  origen  afro-antillano,  es  (o  era)  católica  (3).  Esto  se  debe  a 
que  los  propietarios  de  las  plantaciones,  en  su  mayoría  protestantes,  no 
se  opusieron  a la  costumbre  de  que  sus  esclavos  fueran  bautizados  co- 
mo católicos.  Como  consecuencia,  por  largo  tiempo  los  límites  étnicos 


3 . Creencias  religiosas  vigentes  en  Curazao  en  1 98 1 , en  porcentajes  sobre  la  población  total: 
católicos  88  %,  metodistas  1 %,  anglicanos  1 %,  otras  religiones  protestantes  5 %,  otros  5 
%,  ateos  2 % ( Encyclopedie  van  de  Nederlandse  Antillen:33&). 
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y de  clase  coincidieron  con  los  eclesiásticos,  situación  en  la  cual  el 
protestantismo  (junto  con  el  judaismo)  constituyó  la  religión  de  la  élite 
colonial,  y el  catolicismo  la  del  pueblo  negro. 

Cuando  la  compañía  Shell  se  instaló  en  la  isla  en  1915,  la  población 
aumentó  rápidamente  a causa  del  creciente  grupo  de  obreros  atraídos 
por  la  industria  petrolífera.  Curazao  se  convirtió,  en  el  período  entre  las 
dos  guerras  mundiales,  en  una  sociedad  segmentada  e industrializada 
(4).  Se  originó  en  esta  época  una  amplia  clase  media  antillana  de  em- 
pleados públicos,  comerciantes  y profesores.  La  iglesia  católica  se  dirigió 
progresivamente  a este  grupo  social,  el  cual  era  parcialmente  dependiente 
de  ella,  y al  cual  pasó  a estar  supeditada  en  su  momento  dicha  iglesia. 
La  influencia  de  la  misma  en  la  vida  de  los  creyentes  era  muy  grande. 
Era  la  institución  más  importante  en  los  terrenos  de  salud  pública,  ense- 
ñanza, prensa,  asociaciones  juveniles  y deportivas. 

Después  de  la  segunda  guerra  mundial,  la  mencionada  influencia 
de  la  iglesia  católica  empezó  a decaer.  No  solamente  no  lograba  su 
propósito  de  influir  de  manera  permanente  sobre  un  partido  político  o 
sindicato,  sino  que  también  perdió  su  monopolio  en  el  terreno  religioso. 
Este  proceso  fue  causado  por  una  serie  de  factores.  La  misión  católica 
de  Curazao,  que  en  1870  había  sido  puesta  bajo  la  jurisdicción  de  los 
dominicos  holandeses,  estaba  encabezada  por  padres  y monjas.  A pesar 
de  que  la  población  afro-antillana  era  en  su  mayor  parte  católica,  Curazao 
sólo  contaba  con  unos  pocos  eclesiásticos  y religiosas  antillanos.  Nunca 
hubo  entonces,  en  lo  que  respecta  al  clero,  una  iglesia  realmente  antillana. 

La  pregunta  es  en  qué  medida  y con  qué  sentido  los  antillanos 
habían  hecho  suya  la  creencia  católica.  En  todo  caso,  existió  siempre 
una  cierta  distancia  entre  el  clero  y el  “yu  di  Korsou”  (hijo  de  Curazao). 
Un  factor  de  importancia  en  esta  cuestión  es,  sin  duda,  la  existencia  de 
creencias  y prácticas  llamadas  “brua”.  Hay  una  “brua  blanca”  y una 
“brua  negra”,  comparables  con  la  magia  blanca  y la  magia  negra.  Muchos 
antillanos  consultan  a un  “hasido  de  brua”  (“hacedor  de  brua”),  cuando 
se  enfrentan  con  problemas  de  relación,  enfermedades  u otras  desgracias, 
o para  prevenir  tales  desastres.  También  se  recurre  a la  “brua”  cuando 
se  desea  influir  la  suerte.  Se  da  en  Curazao  el  caso  de  una  relación  es- 
trecha entre  las  actividades  de  “brua”,  y el  muy  popular  juego  de  lotería. 
El  “hasido  de  brua”  prescribe  medios  para  obtener  buena  suerte,  como 
por  ejemplo,  baños  de  hierbas  o aguas  milagrosas.  La  creencia  en  la 
magia,  y el  miedo  a la  magia  negra,  están  relacionados  con  la  idea  ge- 

4.  El  concepto  de  “sociedad  segmentada"  denota  una  sociedad  originadaporlacombinación 
de  dos  o más  grupos  sociales  (segmentos),  diferentes  entre  sí  en  cuanto  araza  y cultura.  Estos 
segmentos  tienen  un  lugar  propio  en  lajerarquía  social  de  la  sociedad  a la  cual  pertenecen. 
Estadescripción  proviene  de  la  caracterización  “plural  society”  (sociedad  plural),  introducida 
por  Fumivall,  quien  aplicó  este  término  a la  sociedad  colonial  de  la  actual  Indonesia.  El 
definió  el  concepto  de  “plural  society”  como  “a  society  comprising  two  or  more  elements 
or  social  orders  which  live  side  by  side,  yet  without  mingling,  in  one  political  unit”  (una 
sociedad  que  comprende  dos  o más  elementos  u órdenes  sociales  que  coexisten,  aunque  sin 
mezclarse,  en  una  sola  unidad  política,  citado  en  Romer  1979:3). 
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neralizada  de  la  existencia  de  espíritus  malignos.  El  individuo  puede 
protegerse  (“furá”)  de  los  espíritus  malignos,  de  accidentes  o de  efectos 
de  la  “brua  negra”.  Esto  se  consigue  mediante  un  amuleto  protector 
(“kontra”).  El  cliente  debe  pagar  al  “hasido  de  brua”  por  todos  estos 
servicios. 

La  práctica  de  “brua”  ha  sido  siempre  condenada  y activamente 
combatida  por  la  iglesia  católica.  Aparte  de  esta  brecha  histórica  entre 
la  iglesia  y la  población,  hubo  otras  circunstancias  que  causaron  la  pér- 
dida de  influencia  de  la  iglesia  católica.  Las  Antillas  Holandesas  obtu- 
vieron autonomía  política  en  1954.  El  período  anterior  a esta  fecha  se 
caracterizó  por  una  concientización  política  creciente  (Rómer  1979:154- 
155).  Después  de  la  segunda  guerra  mundial  se  fundaron  partidos  polí- 
ticos y sindicatos  netamente  antillanos,  en  los  cuales  no  se  tuvo  en 
cuenta  a la  iglesia.  Asimismo,  los  hechos  alrededor  del  Segundo  Concilio 
Vaticano  contribuyeron  a que  disminuyera  la  influencia  de  la  iglesia;  en 
Curazao,  estas  circunstancias  confundieron  a muchos  creyentes,  porque 
fueron  perturbados  los  antiguos  principios  que  les  daban  seguridad. 

El  período  posterior  a la  guerra  no  sólo  trajo  consigo  autonomía 
política,  sino  que  también  conllevó  el  surgimiento  de  movimientos  re- 
ligiosos nuevos,  sobre  todo  en  los  años  cincuenta.  En  estos  años  nació, 
por  ejemplo,  el  “montamentu”  (Rómer  1977:264).  Esta  “religión  de  po- 
sesión”, se  relacionaba  con  la  creencia  existente  en  espíritus.  Ni  en  el 
caso  de  “brua”  ni  en  el  de  “montamentu”,  se  puede  hablar  de  una  orga- 
nización; no  hay  un  núcleo  de  creyentes  permanentes,  o un  lugar  fijo 
de  encuentro.  Las  actividades  se  llevan  a cabo  en  la  casa  de  alguna  per- 
sona, y cuando  hay  necesidad  de  reunirse.  El  “hasido  de  brua”  y el 
“montado”  (el  médium)  trabajan  individualmente,  y tienen  una  clientela 
personal. 

Además  del  “montamentu”,  se  originaron  desde  los  años  cincuenta 
muchas  iglesias  pentecostales.  El  crecimiento  del  pentecostalismo  con- 
tinúa hasta  el  día  de  hoy.  También  florecen  mitos  alrededor  de  deter- 
minados santos,  como  por  ejemplo  San  Miguel  y San  Antonio.  Estos 
procesos  en  el  terreno  religioso  tuvieron,  y tienen,  que  ver  con  la  recesión 
económica.  Durante  la  segunda  guerra  mundial,  Curazao  gozó  de  mucha 
prosperidad.  En  el  período  de  posguerra,  la  capacidad  de  empleo  se 
redujo  a causa  de,  entre  otras  cosas,  la  automatización  de  la  industria 
petrolífera.  Incluso,  en  1985  peligraba  la  subsistencia  de  la  refinería  de 
la  isla.  Es  por  eso  que,  aparentemente,  el  crecimiento  del  movimiento 
pentecostal  no  se  debe  tanto  a los  procesos  de  industrialización  y urba- 
nización (que  tuvieron  lugar  principalmente  durante  los  primeros  cin- 
cuenta años  de  este  siglo),  como  a la  consecuente  recesión  económica. 

Así  que  podemos  decir  que,  en  1975,  la  situación  religiosa  en  Cu- 
razao se  caracterizaba  por  una  diversidad  de  creencias  religiosas.  Había 
decaído  la  influencia  de  la  iglesia  católica,  y existía  una  cantidad  creciente 
de  congregaciones  pentecostales  competidoras.  Fue  en  esta  situación 
que  se  originó  el  movimiento  carismático  en  Curazao. 
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2.  Historia  del  movimiento  carismático  en  Curazao 

El  movimiento  carismático  de  Curazao  forma  parte  del  movimiento 
carismático  de  difusión  mundial,  que  surgió  en  los  Estados  Unidos  en 
1967.  En  ese  año  ocurrió  que  un  grupo  de  docentes  y estudiantes  católicos 
de  la  Universidad  de  Duquesne  en  Pittsburg,  Pensilvania,  buscaron  y 
recibieron  el  “bautismo  en  el  Espíritu  Santo”.  Por  medio  de  amigos  y 
conocidos,  este  grupo  se  extendió  a otras  universidades.  Si  bien  al 
principio  el  movimiento  atrajo  principalmente  a estudiantes,  en  1970  ya 
se  podía  caracterizar  a sus  miembros  como  “gente  de  edad  mediana” 
(McGuire  1982:5).  El  movimiento  carismático  comenzó  como  una  orga- 
nización de  laicos,  aunque  también  al  principio  ya  estuvieron  incluidos 
miembros  del  clero.  El  propósito  perseguido  por  los  fundadores  era  la 
renovación  de  la  iglesia  católica  “por  el  Espíritu”.  McGuire  calcula  que 
en  1978,  el  movimiento  contaba  con  unos  600.000  adeptos  en  los  Estados 
Unidos.  Desde  entonces,  ella  constata  un  cierto  deterioro  (1982:6).  Según 
Bord  & Faulker  (1983:9),  se  puede  hablar  de  un  crecimiento  estancado 
ya  desde  1974.  Estos  últimos  ven,  además,  una  reciente  clericalización 
del  movimiento  (1983:139-140). 

Este  se  divulgó  desde  los  Estados  Unidos  hacia  todo  el  mundo.  En 
Curazao  fue  introducido  en  1975,  por  medio  de  dos  padres  residentes 
en  la  isla  que  habían  conocido  al  movimiento  durante  varias  conferencias 
de  sacerdotes  católicos  en  otras  partes  del  Caribe.  Fue  gracias  a su  ini- 
ciativa que  un  grupo  de  oración  carismático  de  Trinidad  -donde  el  mo- 
vimiento se  había  originado  en  1972-,  fue  invitado  a “divulgar  el  Espí- 
ritu” en  Curazao.  A partir  de  estas  reuniones  de  oración  el  movimiento 
carismático  en  creció  Curazao,  hasta  tener  de  1250  a 1400  seguidores 
en  1985.  Se  trata  de  personas  que  asisten  a las  reuniones  de  oración  con 
cierta  regularidad,  y que  se  autodefinen  como  carismáticos  (5). 

El  movimiento  de  Curazao,  en  oposición  al  mismo  en  los  Estados 
Unidos,  no  surgió  a iniciativa  de  laicos.  Esta  última  provino  en  primera 
instancia  de  sacerdotes  muy  preocupados  porque  el  número  de  creyentes 
de  su  iglesia  disminuía.  Estos  sacerdotes  veían  también  con  inquietud 
el  número  creciente  de  iglesias  pentecostales.  Ellos  introdujeron  el  mo- 
vimiento carismático  en  la  iglesia  católica  para  darle  nueva  vida,  y po- 
der competir  con  las  iglesias  pentecostales. 

3.  Difusión  y organización 

El  movimiento  se  divulgó  por  medio  de  los  primeros  participantes 
a los  reuniones,  y luego  principalmente  a través  de  una  red  de  relaciones 

5.  Algunos  b'deres  y miembros  del  movimiento  dijeron  que  se  era  carismático  recién  desde 
el  momento  de  haber  experimentado  el  “bautismo  en  el  Espíritu  Santo”.  No  fue  posible 
aplicar  esta  norma  para  distinguir  a los  miembros  de  los  no  miembros,  a los  propósitos  de 
la  investigación,  por  cuanto  no  se  trata  de  un  criterio  controlable.  Además,  es  mi  opinión  que 
el  movimiento  debe  su  carácter  a todos  los  miembros  participantes. 
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amistosas  y familiares  (6).  Muchos  miembros  están  involucrados  en  el 
movimiento  desde  hace  varios  años.  Este  creció  sobre  todo  durante  los 
primeros  años  de  su  existencia  en  la  isla.  En  los  últimos  tiempos,  se 
aprecia,  más  bien  un  estancamiento  (7).  Esto  se  debe  a diferentes  factores. 
Se  reclutaba  a los  fieles  especialmente  entre  los  católicos  activos.  En 
general,  el  movimiento  no  llegaba  hasta  el  gran  grupo  de  “católicos 
renegados”.  Esto  guarda  relación  con  la  manera  en  que  se  difundía  el 
movimiento:  a través  de  relaciones  familiares,  amigos  y conocidos,  en 
lugar  de  hacerlo  por  medio  de  una  evangelización  activa.  Es  posible 
también  que  la  competencia  de  las  iglesias  pentecostales  haya  sido  otra 
causa  del  estancamiento  del  desarrollo  del  movimiento  carismático. 

Los  primeros  grupos  de  oración  surgieron  de  las  parroquias  de  los 
dos  padres  que  habían  invitado  al  grupo  de  oración  de  Trinidad.  El  mo- 
vimiento contaba  en  1985  con  24  grupos  de  oración  formales  para  adul- 
tos, en  general  uno  por  parroquia.  Estos  grupos  se  reúnen  regularmente, 
casi  siempre  en  la  iglesia  de  la  parroquia.  Todos  tienen  un  grupo  núcleo, 
constituido  por  de  tres  a ocho  “guías”.  Además  de  estos  grupos  formales 
había  unos  diez  de  carácter  informal,  cuyas  reuniones  tienen  lugar  en 
el  hogar  de  uno  de  sus  miembros.  Estos  grupos  son  dirigidos  comúnmente 
por  una  sola  persona.  Por  último,  existían  unos  diez  grupos  juveniles. 
El  tamaño  de  los  diferentes  grupos  varía  mucho.  Los  más  grandes  cuentan 
con  de  60  a 100  integrantes;  otros  con  menos  de  veinte.  Es  importante 
notar  aquí  que  los  miembros  del  movimiento  carismático  provienen  de 
todas  las  parroquias  de  la  isla.  Pero  en  muchos  casos,  se  asiste  a otros 
grupos,  de  fuera  de  la  propia  parroquia.  Incluso,  muchos  miembros 
asisten  a las  reuniones  de  oración  de  varios  grupos  a la  vez.  Se  habla, 
entonces,  en  lo  que  respecta  a los  círculos  de  oración,  de  membresía 
superpuesta. 

A pesar  de  que  hablemos  del  movimiento  carismático  en  términos 
generales,  tenemos  que  poner  de  manifiesto  la  autonomía  relativa  de 
cada  grupo  de  oración.  Aunque  existe  un  órgano  central  que  los  incluye 
a todos  ellos,  el  llamado  “ team  de  servicio”,  este  último  tiene,  en  la 
práctica,  poca  influencia  sobre  los  distintos  grupos  que  lo  constituyen. 
Su  función  es  sólo  organizar  actividades  comunes  para  y de  todos  los 
grupos.  Sin  embargo,  el  “team  de  servicio”  juega  un  papel  considerable 
en  el  movimiento  en  su  totalidad,  puesto  que  mantiene  contacto  con  el 
movimiento  carismático  en  otros  países.  Por  ejemplo,  en  1985  este 
“ team  de  servicio”  organizó  las  festividades  con  motivo  del  décimo 


6.  Un  72  % de  los  miembros  entrevistados  se  había  integrado  al  movimiento  por  medio  de 
familiares,  esposo/esposa  o amigos.  Un  18  % llegó  a conocer  al  movimiento  a través  de  sús 
actividades  eclesiásticas  y un  6 % se  integró  a él  de  otro  modo.  De  un  4 % se  desconoce  la 
forma  en  que  se  adhirió  al  movimiento. 

7.  De  los  miembros  entrevistados  en  1985,  un  43  % lo  habían  sido  durante  diez  años  (desde 
1975),  un  24  % de  siete  a nueve  años  y medio,  un  24  % de  cuatro  a seis  años,  un  10  % de 
uno  a tres  años.  Con  base  en  información  adicional,  se  puede  decir  que  este  modelo  parece 
ser  representativo  para  el  desarrollo  del  movimiento  en  Curazao  en  su  totalidad. 
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aniversario  del  movimiento,  a las  cuales  concurrieron  carismáticos  pro- 
venientes de  Trinidad  y República  Dominicana. 

No  sólo  tiene  el  “ team  de  servicio”  poca  influencia  sobre  los  grupos 
de  oración,  sino  que  estos  funcionan  de  modo  independiente  entre  sí. 
McGuire  nota  el  mismo  fenómeno  en  los  Estados  Unidos  y dice,  por  lo 
tanto,  que  uno  se  hace  miembro  del  grupo  de  oración,  y no  del  mo- 
vimiento (McGuire  1982:12).  El  movimiento  carismático,  como  totalidad, 
tiene  status  “oficial”  en  el  obispado  de  Willemstad.  Uno  de  los  padres 
fundadores  en  1975,  fue  nombrado  por  el  obispo  como  “director”  del 
movimiento  en  las  Antillas  Holandesas  (él  es  asimismo,  vicario  general 
del  obispado)  (8). 


4.  Creencias  y actividades  religiosas 

El  movimiento  carismático  se  basa  en  aquellas  partes  del  Nuevo 
Testamento  en  las  cuales  se  habla  del  fenómeno  pentecostal,  los  dones 
y la  actuación  del  Espíritu  Santo.  Es  la  creencia  generalizada  de  que 
cada  creyente,  incluso  el  laico,  puede  recibir  el  “bautismo  en  el  Espíritu 
Santo”  y los  dones  espirituales  (9) 

El  creyente  de  Curazao  piensa  que  cuando  uno  ha  recibido  el  “bau- 
tismo en  el  Espíritu  Santo”,  se  ha  protegido  contra  los  espíritus  malignos 
o el  mal  en  general:  Satanás  (el  diablo).  Para  que  esto  se  haga  realidad, 
es  necesario  llevar  una  “vida  de  oración”.  Esta  última  es  el  instrumento 
más  importante  para  armarse  contra  los  males,  terrenos  y los  sobre- 
naturales. 

En  la  iglesia  tradicional  era  el  cura  quien  constituía  el  eslabón 
entre  los  creyentes  y el  mundo  sobrenatural.  Ackerman  plantea  en  su 
artículo  sobre  el  movimiento  carismático  católico  en  Malasia,  que  éste 
ofrece  posibilidades  a sus  miembros  de  hacer  suyo  el  poder  sobrenatural, 
de  una  manera  legítima,  para  enfrentar  la  vida  cotidiana.  Sus  miembros 
se  distancian  de  la  religión  popular,  pero  demuestran  con  respecto  a la 
fe  pentecostal  la  misma  actitud  “instrumental”  que  los  malayos  no  cris- 
tianos con  respecto  a la  creencia  popular.  La  religión  carismática  brinda 


8.  El  modelo  de  organización  señalado,  que  incluye  grupos  de  oración,  grupos  núcleo  y el 
"team  de  servicio”,  concuerda  con  aquél  descripto  por  McGuire  y Bord  & Faulkner  en 
cuanto  al  movimiento  en  Estados  Unidos  (McGuire  1982:4-17,  Bord  & Faulkner  1983:7- 
1 9).  McGuire  hace  referencia,  asimismo,  a unanueva  función,  la  de  “directordiocesano  para 
la  renovación  carismática”  (1982:7). 

9.  De  los  miembros  entrevistados,  un  25  % dijo  no  haber  recibido  ninguno  de  los  dones  del 
Espíritu  Santo;  un  57  % dijo  haber  recibido  el  “don  de  lenguas”,  un  24  % el  “don  de 
profecía”,  y un  8 % el  “don  de  interpretación  de  lenguas”.  Algunos  relataron  que  poseían 
el  “don  de  discernimiento  de  espíritus”  o “palabra  de  ciencia”.  El  “don  de  sanidad”,  como 
los  otros  dos  recién  mencionados,  aparece  poco,  lo  que  es  de  extrañar  toda  vez  que  la 
curación  por  medio  de  la  oración  forma  un  aspecto  importante  de  las  actividades  carismáticas. 
Distintos  miembros  dijeron  del  “don  de  lenguas”  que  “es  la  única  lengua  que  el  diablo  no 
puede  entender”.  Otros  hablaron  de  haber  recibido  el  “don  de  fe”  o el  “don  de  amor”. 
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a sus  seguidores  un  sentimiento  de  poder  personal  para  protegerse  de 
los  peligros  (Ackerman  1981:92-93).  Esta  interpretación  parece  ser  apli- 
cable a la  situación  de-  Curazao.  Los  miembros  del  movimiento  caris- 
mático  tienen  una  actitud  negativa  hacia  la  “brua”.  Es  de  notar  que 
califican  a la  “brua”,  en  primer  lugar,  como  algo  tonto,  y únicamente 
en  segundo  lugar  como  no  cristiana  o diabólica;  es  algo  sólo  para  la 
“gente  simple”.  Estando  uno  en  problemas  no  hay  que  buscar  soluciones 
en  la  “brua”,  sino  en  la  oración.  La  fe  y la  oración  brindan  respuesta 
a toda  clase  de  problemas,  y lo  que  es  más,  protección  contra  el  mal. 

El  movimiento  carismático  ha  enseñado  a sus  miembros  (según 
ellos  mismos)  cómo  orar: 

Antes  la  iglesia  estaba  “muerta”.  Ibas  “vacío”  a la  iglesia,  y volvías 
“vacío”  a casa.  No  podías  leer  la  Biblia,  no  sabías  lo  que  la  Biblia 
decía.  Rezabas,  sí,  pero  solamente  para  pedir  determinadas  cosas.  El 
movimiento  carismático  ha  hecho  revivir  a la  iglesia.  Se  aprende  a 
orar,  y que  orar  no  es  pedir  nomás,  sino  también  agradecer.  Se  aprende 
a alabar  a Dios.  Se  sabe  que  Cristo  vive  y que  te  cuida;  que  da  todo 
lo  que  se  le  pide,  siempre  que  creas  en  él. 

El  rol  del  creyente  en  la  iglesia  tradicional  era  mucho  más  limitado. 
Ahora  se  da  a los  creyentes  la  posibilidad  de  un  contacto  más  directo 
y personal  con  Dios,  por  medio  de  la  oración  y los  dones  del  Espíritu 
Santo.  Un  aspecto  importante  de  la  religiosidad  carismática  es  el  énfasis 
en  el  sentimiento  y la  experiencia  personal.  No  se  trata  de  una  “sabiduría 
acerca  de  Dios”,  sino  de  una  “experiencia  de  y con  Dios”.  Un  67  % de 
los  informantes  dijo  haber  aprendido  a orar  con  sus  propias  palabras, 
gracias  al  movimiento  carismático.  Esta  manera  de  orar  les  da  la  con- 
vicción de  ser  capaces  de  dirigirse  directa  y personalmente  a Dios. 
Sienten  que  se  expresan  emocionalmente  de  manera  más  adecuada  que 
antes. 

Se  espera  del  creyente  un  testimonio  permanente  de  sus  experiencias 
de  y con  Dios,  de  su  presencia  y compromiso  activo  en  la  vida  del  pri- 
mero. Durante  las  reuniones  de  oración,  éste  es  el  aspecto  que  se  estimula 
más  enfáticamente.  Sólo  la  mitad  de  los  fieles,  sin  embargo,  había  dado 
testimonio  públicamente  durante  una  reunión  de  oración.  Más  adelante 
trataré  este  fenómeno  con  más  atención. 

Como  ya  hemos  visto  anteriormente,  la  reunión  de  oración  es  la 
base  de  las  actividades  carismáticas.  Aparte  de  estas  reuniones,  se  dan 
misas  carismáticas.  Estas  se  distinguen  principalmente  por  su  “alabansa” 
(alabanza).  Además,  se  organizan  seminarios(lO),  se  imparten  estudios 
bíblicos  y se  organizan  días  de  familia.  La  curación  por  medio  de  la 
oración  forma  otro  aspecto  importante  del  movimiento  carismático.  De 


1 0.  Un  seminario  es  un  curso  de  una  duración  de,  generalmente,  siete  domingos,  durante  los 
cuales  se  explican  las  doctrinas  del  movimiento  carismático  y se  ora,  para  poder  realizar  el 
“derramamiento  del  Espíritu  Santo”  sobre  los  participantes. 
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vez  en  cuando,  se  organizan  reuniones  especiales  con  este  propósito. 
En  general,  no  obstante,  son  los  “guías”  los  que  oran  en  privado  con  los 
enfermos.  Todas  las  actividades  mencionadas  son  iniciadas  por  los  grupos 
de  oración  individuales.  En  ocasiones  especiales,  como  por  ejemplo  el 
quinto  y décimo  aniversario  del  movimiento,  es  el  “team  de  servicio” 
el  que  organiza  reuniones  de  oración. 


5.  Características  de  los  miembros 

Las  mujeres  han  cumplido  desde  siempre  un  rol  importante  en  la 
vida  religiosa  de  Curazao.  Tanto  la  iglesia  católica  como  las  pentecos- 
tales,  cuentan  principalmente  con  mujeres  como  miembros.  Lo  mismo 
vale  para  la  “brua”  y el  “montamentu”:  el  “montado”,  “el  hasido  de 
brua”  y su  clientela,  pertenecen  sobre  todo  al  sexo  femenino.  Las  mujeres 
representan  en  las  reuniones  de  oración  hasta  un  80  % de  los  presentes. 

Se  han  creado  “grupos  masculinos”  especiales,  para  estimular  a los 
hombres  a integrarse  al  movimiento.  En  el  pasado  se  ha  visto  que  estos 
grupos  persisten  sólo  en  el  caso  de  que  no  haya  ninguna  mujer  presente. 
En  dos  grupos  masculinos  se  abrió  la  entrada  a mujeres,  en  un  momento 
determinado,  porque  se  pensaba  que  estaban  suficientemente  consoli- 
dados. Según  se  cuenta,  fueron  las  mujeres  quienes  al  poco  tiempo 
tomaron  la  iniciativa.  Esto  tuvo  como  consecuencia  que  los  hombres  se 
ausentaran  cada  vez  más,  de  manera  tal  que  no  ha  quedado  ni  la  sombra 
de  los  grupos  originales.  Habiendo  interrogado  a los  informantes  sobre 
este  fenómeno,  la  respuesta  clásica  es  que  “las  mujeres  dominan  al 
grupo,  se  hacen  las  líderes”.  En  1985  había  dos  grupos  masculinos.  A 
causa  de  las  experiencias  del  pasado,  se  ha  decidido  rechazar  la  presencia 
de  mujeres  en  las  reuniones.  Incluso,  fue  rehusada  la  presencia  de  la 
autora  de  este  artículo. 

Prácticamente,  todos  los  miembros  del  movimiento  carismático  son 
de  origen  católico.  Se  trata  principalmente  de  pobladores  de  Curazao, 
de  origen  africano  (1 1).  La  edad  de  los  miembros  oscila  entre  los  45  y 
55  años.  La  mayoría  se  adhiere  al  movimiento  entre  los  40  y 50  años 
de  edad.  Muchas  mujeres  han  dicho  que  a esa  edad  tienen  más  posibi- 


1 1 . Un  7 1 % de  los  miembros  entrevistados  es  “yu  di  Korsou”;  un  24  % proviene  de  Bonaire. 
En  comparación  con  el  movimiento  de  Curazao  en  su  totalidad,  la  participación  de 
pobladores  de  Bonaire  es  menor.  El  restante  1 5 % proviene  de  Araba,  Surinam  (la  antigua 
Guayana  Holandesa)  y Trinidad.  La  gran  cantidad  de  gente  de  Bonaire  en  la  investigación 
se  debe  al  hecho  de  que  en  uno  de  los  grupos  de  oración  a los  que  asistí,  la  gran  mayoría  de 
sus  integrantes  eran  de  esta  procedencia.  Esto  tiene  que  ver  probablemente  con  el  tipo  de 
modelo  de  reclutamiento:  uno  se  adhiere  al  movimiento  por  medio  de  familiares  y 
conocidos.  Es  de  notar  que  el  movimiento  carismático  tiene  en  Bonaire  relativamente  pocos 
seguidores.  En  contraposición  con  la  situación  de  Curazao,  la  sociedad  en  Bonaire  tiene  un 
carácter  rural:  la  comunidad  es  más  compacta  y cerrada  La  distinción  característica  en  la 
sociedad  moderna  (occidental)  entre  el  ambiente  público  y el  privado  (la  cual  es  tratada  más 
adelante),  no  parece  tener  tanta  vigencia  en  Bonaire. 
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lidades  de  ser  activas  en  la  iglesia;  entre  otras  cosas,  porque  sus  hijos 
o hijas  son  en  ese  momento  adultos  y no  requieren  cuidado.  A conse- 
cuencia de  esta  última  situación,  las  mujeres  se  sentían  solas  e inútiles, 
especialmente  porque  en  la  mayoría  de  los  casos  sus  hijos  e hijas  habían 
abandonado  la  isla. 

En  cuanto  al  estado  civil  de  los  miembros,  un  71  % resultó  ser  de 
casados  con  hijos,  un  15  % de  madres  solteras,  y un  10  % de  mujeres 
divorciadas  con  hijos.  Los  demás,  en  general,  no  tenían  familia  propia. 
El  nivel  de  enseñanza  era,  en  general,  bastante  bajo.  Un  41  % tenía  sólo 
unos  pocos  años  de  educación  primaria  (12).  Los  hombres  solían  conti- 
nuar con  un  estudio  superior. 

En  cuanto  al  contexto  socio-económico  de  los  miembros,  podemos 
decir  que  se  trata  principalmente  de  gente  de  clase  media.  Los  grupos 
más  pobres  de  la  isla  no  tienen  casi  participación  en  el  movimiento 
(13).  Tanto  las  miembras  carismáticas  como  sus  esposos,  se  destacan 
en  profesiones  típicas  de  la  clase  media:  maestros  y maestras,  empleados 
públicos  y de  la  compañía  Shell.  Unicamente  cuatro  de  los  informantes 
ocupaban  funciones  de  alto  nivel  en  el  sector  comercial  o estatal.  Más 
de  la  mitad  de  los  adherentes  al  movimiento  tiene  por  ocupación  la  de 
ama  de  casa;  algunas  de  ellas  reciben  un  ingreso  adicional  proveniente 
de  sus  actividades  como  doméstica  o costurera. 


6.  Antecedentes  de  los  miembros 

De  los  informantes,  más  de  un  85  % dijo  haber  tenido  una  rígida 
educación  católica.  Desde  niños  habían  asistido  regularmente  a la  iglesia. 
Un  88  % mencionó  haber  rezado  mucho,  aun  antes  de  haber  integrado 
el  movimiento  carismáüco.  Habiéndoles  preguntado  en  qué  se  distinguía 
la  iglesia  católica  del  movimiento  carismático,  muchas  personas  contes- 
taron que  la  primera  era  antes  mucho  más  rígida  y estricta.  Posterior- 
mente se  produjo  una  especie  de  “confusión”,  porque  lo  que  antes  no 
estaba  permitido,  ahora  lo  era.  Los  principios  tradicionales  empezaban 
a perder  su  influencia.  El  movimiento  parece  brindar  a sus  miembros 
una  nueva  seguridad,  siendo  ésta  parte  de  la  atracción  de  éste.  También 
instruye  a los  creyentes  de  manera  clara  y comprensible  sobre  cómo  dar 
sentido  a sus  vidas. 

De  lo  anterior  se  deduce  que  el  movimiento  no  causa  conversiones 
radicales:  ya  se  era  católico  y activamente  religioso  antes  de  hacerse 

12.  Un  3 1 % ha  completado  la  escuela  secundaria  (mulo)  o aprendido  un  oficio;  un  16  % ha 
seguido  un  estudio  después  de  la  escuela  secundaria  (academia  o universidad);  en  un  1 2 % 
de  los  casos  se  desconoce  el  nivel  de  enseñanza. 

13.  Un  30  % de  los  miembros  entrevistados  dijo  encontrarse  en  buenas,  incluso  excelentes, 
circunstancias  económicas;  un  43  %,apesardetenerproblemas  económicos  con  regularidad, 
no  sufría  inconvenientes  para  satisfacer  sus  necesidades  básicas;  un  1 8 % expresó  vivir  en 
pésimas  condiciones  económicas,  no  pudiendo  proveer  normalmente  las  necesidades  más 
urgentes,  como  por  ejemplo,  comidad , ropa,  el  pago  de  alquiler  y el  consumo  de  electricidad. 

66 


miembro  del  mismo.  Sólo  un  14  % de  los  informantes  dijo  haber  expe- 
rimentado una  verdadera  conversión  (14).  Un  66  % niega  explícitamente 
haber  sido  convertido.  Un  10  % toma  una  posición  intermedia:  estas 
personas  expresaron  que  a pesar  de  haber  sido  siempre  católicos,  el  mo- 
vimiento carismático  había  sido  un  nuevo  comienzo  en  su  vida.  Aunque 
la  mayoría  de  los  miembros  manifestó  no  haber  experimentado  una 
conversión,  un  80  % sentía  un  cambio  como  persona  a raíz  de  su 
participación.  En  general,  se  indicó  que  habían  obtenido  mayor  confianza 
en  sí  mismos  (24  %),  más  paciencia  (47  %),  mayor  aceptación  de  los 
otros  que  antes  (27  %),  o mayor  tranquilidad  (20  %).  Ciertos  informantes 
piensan  que,  por  ejemplo,  el  dinero  es  menos  importante  de  lo  que  lo 
consideraban  antes  (12  %),  y también  que  hay  gente  que  maldice  y 
blasfema  menos  que  antes  de  ser  miembros  (16  %).  Aquellos  que  seña- 
laron haber  sido  convertidos,  relatan  que  abandonaron  su  vida  de 
“libertinos”. 

Los  entrevistados  dieron  diferentes  respuestas  al  preguntarles  por 
qué  habían  comenzado  a asistir  a las  reuniones  de  oración  del  movimiento 
carismático.  Un  33  % dijo  que  la  participación  en  éste  era  una  conti- 
nuación de  su  vida  religiosa  anterior.  Un  80  %,  sin  embargo,  expresó 
haber  tenido  grandes  problemas  en  el  momento  de  su  incorporación  al 
movimiento.  Los  inconvenientes  eran  de  distinto  tipo:  de  salud  (29  %), 
en  el  matrimonio  (27  %),  y en  su  situación  económica  (10  %).  La  mitad 
de  los  informantes  tenía  problemas  relaciónales  y vivía  en  un  estado  de 
aislamiento  social.  Sufrían  sentimientos  de  soledad,  inseguridad  e 
inferioridad;  se  sentían  tensos  y nerviosos.  En  un  8 % de  los  casos, 
finalmente,  el  problema  enfrentado  era  la  esterilidad. 

El  hacerse  miembro  del  movimiento  carismático  ha  significado 
para  muchos  un  alivio.  Muchos  informantes  dijeron  haber  encontrado 
una  nueva  familia  en  el  grupo  de  oración.  Este  es  un  aspecto  importante 
de  la  fuerza  de  atracción  del  movimiento.  La  condición  de  integrar  un 
grupo  de  oración  crea  una  cierta  unión.  La  gente  se  ve  regularmente,  y 
los  miembros  se  sienten  relacionados.  Juntos  comparten  la  experiencia 
de  “encontrarse  en  el  buen  camino”.  Sienten  que  se  han  separado  del 
“mundo  del  mal’,  y se  saben  protegidos  por  el  Espíritu  Santo  mediante 
la  oración.  La  membresía  significa  concretamente  que  la  vida  diaria  es 
más  llevadera.  Los  adherentes  reciben  apoyo  de  gente  igual  a ellos 
(esto  es  particularmente  importante  para  las  mujeres  divorciadas,  las 
madres  solteras  y aquellas  mujeres  que  sufren  problemas  en  su  matri- 
monio), y en  caso  de  dificultades  económicas  también  se  ayudan  entre 
sí. 

Aunque  ya  hemos  visto  que  los  miembros  obtienen  ventajas  por 
participar  en  el  movimiento,  es  sólo  una  parte  de  ellos  la  que  se  dedica 
por  entero  a éste.  No  desean  involucrarse  totalmente,  tal  como  lo  indica, 

14.  Un  10  % dijo,  en  ese  contexto,  “no  haber  sido  religioso  antes”;  un  4 % declaró  haber 
dejado  de  lado  a la  "brua”  y al  “montamentu”. 
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por  ejemplo,  el  hecho  de  que  pocos  se  ofrezcan  para  dar  testimonio.  La 
mayoría  no  quiere  evidenciar  su  experiencia  personal  en  público,  a 
pesar  de  que  los  líderes  traten  de  convencerlos  de  hacerlo.  La  mencionada 
reserva  se  expresa  en  la  pauta  de  participación  característica  de  muchos 
miembros:  se  asiste  a las  reuniones  de  más  grupos  de  oración,  con 
frecuencia  de  fuera  de  la  propia  parroquia.  Los  líderes,  no  obstante,  exi- 
gen a sus  miembros  que  asistan  a un  solo  grupo.  Esto,  porque  de  esta 
manera  resulta  más  fácil  controlar  todas  las  actividades  de  los  adherentes. 
Un  71  % de  los  informantes  dijo  asistir  a distintos  grupos,  o haber  cam- 
biado de  grupo  de  oración  en  el  pasado.  Hay  dos  factores  de  importancia 
en  este  fenómeno.  Por  un  lado,  se  busca  un  grupo  donde  la  oración 
ocurra  de  la  manera  “más  eficaz”,  y por  otro,  donde  se  le  ofrezca  com- 
pañía y protección.  En  el  caso  de  darse  conflictos  personales,  se  cambia 
de  grupo.  Esta  pauta  corresponde  a la  creencia  de  que  hay  que  “armarse” 
continuamente.  Se  elige  lo  que  mejor  “ayuda”.  Si  no  conviene  lo  que 
ofrece  el  grupo,  se  lo  deja  y se  cambia  a otro.  Considerado  de  esta  ma- 
nera, el  movimiento  carismático  constituye  para  una  parte  de  sus 
miembros  solamente  una  alternativa  frente  a la  “brua”,  el  “montamentu” 
o la  iglesia  pentecostal. 

Resumiendo,  podemos  decir  que  los  integrantes  del  movimiento 
carismático  son  principalmente  mujeres  de  edad  mediana,  y pertene- 
cientes a clase  media.  Se  han  adherido  al  movimiento  en  períodos  de 
grandes  problemas  personales.  Sin  embargo,  el  haber  sido  religiosamente 
activo  en  una  época  anterior,  parece  ser  una  condición  previa  para 
integrarse  al  movimiento.  Este  ofrece  alivio  a la  necesidad  de  seguridad 
moral  y de  expresión  personal.  Además  de  esto,  el  grupo  de  oración 
brinda  tanto  apoyo  material  como  inmaterial. 


7.  Características  de  los  líderes 

El  liderazgo  de  un  grupo  de  oración  formal  corresponde  al  grupo 
núcleo.  Se  espera  que  los  “guías”  que  forman  parte  de  éste,  sean  diestros 
en  la  oración,  lleven  una  vida  crisúana,  hayan  recibido  el  “bautismo  en 
el  Espíritu  Santo”  y seguido  un  seminario.  En  general,  los  “guías”  se 
han  comprometido  progresivamente  en  el  liderazgo,  y en  un  momento 
dado,  el  grupo  núcleo  les  ha  solicitado  cumplir  con  la  función  de  “guías”. 
En  una  serie  de  grupos  de  oración  también  existe  uno  de  “sostenedoman” 
(ayudantes).  No  siempre  es  fácil  disúnguir  entre  “guía”  y “sostenedor- 
nan”,  pues  ambos  cumplen  funciones  de  liderazgo. 

Los  líderes  de  los  grupos  de  oración  pertenecen  en  general  al  sexo 
femenino.  Del  total  de  180  “guías”  y “sostenedoman”  existentes  en 
1985,  sólo  15  eran  del  sexo  masculino  (no  incluyendo  a los  sacerdotes). 
El  “ team  de  servicio”,  como  órgano  máximo,  contaba  en  ese  año  con 
ocho  miembros  (de  los  cuales,  cuatro  hombres,  y seis  laicos).  Esto  po- 
dría llevar  a la  conclusión  de  que,  aunque  justamente  los  hombres  sean 
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minoría  dentro  del  movimiento  carismático,  como  hay  un  alto  porcentaje 
masculino  en  el  “ team  de  servicio”,  son  éllos  quienes  en  definitiva 
ocupan  las  posiciones  de  poder.  Este  no  es  en  realidad  el  caso.  El  “ team 
de  servicio”  no  tiene  influencia  alguna  sobre  los  grupos  de  oración. 
Organiza  las  reuniones  mensuales  comunes  para  todos  los  miembros, 
pero  su  asistencia  a estas  reuniones  es  bastante  escasa. 

Anteriormente,  hemos  señalado  que  el  movimiento  carismático  en 
Curazao,  puede  ser  caracterizado  como  un  movimiento  de  laicos.  Tam- 
bién los  líderes  del  movimiento  son  generalmente  laicos.  Sólo  cuatro 
padres  y cinco  monjas  forman  parte  de  éste.  Ciertos  padres  en  Curazao 
no  quieren  tener  nada  que  ver  con  los  carismáticos  y sus  actividades. 
Otros  buscan  el  contacto  con  el  grupo  de  oración  en  la  propia  parroquia, 
para  de  esta  manera  tener  algún  control  sobre  éste. 

Así  que  se  puede  decir  que  el  movimiento  carismático  en  Curazao 
consiste  predominantemente  de  mujeres  laicas,  tanto  entre  sus  adherentes 
como  dentro  de  su  liderazgo.  De  lo  dicho  sobre  los  grupos  masculinos 
se  puede  deducir  que  es  difícil  para  los  hombres  mantenerse  en  los  gru- 
pos. En  esto  se  distingue  lo  que  ocurre  en  Curazao  de  lo  que  tiene  lugar 
en  los  Estados  Unidos.  Tanto  McGuire  como  Bord  & Faulkner  dicen 
que  el  movimiento  carismático  en  los  Estados  Unidos  está  constituido 
por  un  60  % de  mujeres  (McGuire  1982:13;  Bord  Faulkner  1983:9).  Pe- 
se a que  hay  mayor  proporción  de  mujeres,  ésta  no  es  tan  grande  como 
lo  es  en  Curazao.  Los  mencionados  autores  señalan  que  son  preferen- 
temente hombres  los  que  ocupan  funciones  de  líder,  en  lugar  de  mujeres. 
Esta  preferencia  encuentra  su  origen  en  la  división  bíblica  del  trabajo 
entre  el  hombre  y la  mujer.  Resulta  llamativo  que  sean  los  hombres 
quienes  en  Estados  Unidos  ocupen  estas  posiciones,  teniendo  en  cuenta 
el  real  porcentaje  de  participación  masculina  (McGuire  1983:13;  Bord 
& Faulker  1983: 17-18).  Bord  & Faulkner  agregan  que  aunque  en  algunos 
grupos  los  hombres  son  los  líderes  reconocidos,  son  determinadas  mu- 
jeres las  que  dominan  las  actividades  de  los  grupos  en  cuestión  (1983: 18). 
Sin  embargo,  en  los  Estados  Unidos,  a nivel  nacional,  los  hombres  son 
los  que  dominan  en  la  conducción  del  movimiento. 

El  movimiento  carismático  católico  se  distingue  de  las  congrega- 
ciones pentecostales  no  sólo  en  el  sentido  de  tener  que  tratar  con  los 
propios  líderes  carismáticos,  sino  también  con  la  iglesia  tradicional 
coordinadora.  A causa  de  la  participación  de  laicos  en  la  conducción 
del  movimiento,  se  origina  cierta  tensión  entre  los  líderes  laicos,  por  un 
lado,  y el  clero  carismático  y tradicional,  por  otro.  Aquellos  grupos  que 
no  tienen  líderes  explícitamente  religiosos  (padres  o monjas),  de  hecho 
operan  fuera  del  ámbito  de  influencia  de  la  iglesia.  McGuire  habla  de 
grupos  “abiertos”  y “cerrados.  Estos  dos  últimos  términos  indican  la 
medida  en  la  cual  se  les  permite  a los  miembros  influir  en  el  curso  de 
las  reuniones,  o tomar  la  palabra  durante  las  mismas.  Los  grupos  “cerra- 
dos” se  caracterizan  por  una  organización  mucho  más  rígida:  las  reunio- 
nes son  sumamente  estructuradas.  En  los  grupos  “abiertos”,  la  dinámica 
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es  más  flexible.  Cuanto  más  abierto  un  grupo,  tanto  más  probable  es 
que  todos  los  dones  del  Espíritu  Santo  se  manifiesten  dentro  de  él.  Los 
grupos  “abiertos”  presentan  más  variedad  de  miembros,  reuniones  más 
emotivas  y menos  ortodoxia.  En  la  práctica,  se  caracterizan  también  por 
tener  un  fuerte  liderazgo  laico,  mientras  que  los  grupo  “cerrados”  tienen 
líderes  predominantemente  eclesiásticos  (McGuire  1982:76).  Bord  y 
Faulkner  construyen  una  tipología  muy  parecida  a la  de  McGuire.  Esta 
es  aplicable  ciertamente  a la  situación  en  Curazao. 

La  tensión  mencionada  entre  líderes  laicos  y clero  (carismático) 
causa  a veces  conflictos.  Es  para  la  iglesia  (carismática)  un  continuo 
problema  controlar  a los  “guías”,  algunos  de  los  cuales  poseen  autoridad 
indiscutida  en  el  grupo  de  oración.  Existe  el  peligro  concreto  de  que  un 
guía  rompa  con  el  movimiento,  llevándose  consigo  una  (gran)  parte  del 
grupo.  En  el  pasado  se  dio  tal  situación,  y si  bien  el  conflicto  entre 
“guía”  y cura  se  expresó  en  términos  religiosos,  se  trataba,  de  hecho, 
de  una  lucha  por  el  poder  (15). 

De  la  preponderancia  de  las  mujeres  laicas  en  el  movimiento  caris- 
mático, brotan  las  siguientes  cuestiones.  ¿Por  qué  son  casi  exclusiva- 
mente mujeres  quienes  se  adhieren  al  movimiento  carismático?  ¿Por 
qué  son  ellas  las  que  dominan  en  el  terreno  religioso?  ¿Y  por  qué  se 
trata  principalmente  de  mujeres  provenientes  de  la  clase  media?  La  res- 
puesta a estas  preguntas  se  encuentra,  por  un  lado,  en  la  posición  social 
de  la  mujer  de  Curazao  de  origen  africano,  con  respecto  al  carácter  de 
la  relación  entre  los  sexos.  Por  otro  lado,  cumplen  un  rol  de  importancia 
ciertas  características  de  la  sociedad  moderna.  En  los  siguientes  subtítulos 
se  tratarán  ambos  aspectos  mencionados. 


8.  La  posición  social  de  la  mujer  de  Curazao 
de  origen  africano 

Las  mujeres  de  origen  africano  de  la  isla  de  Curazao,  se  encuentran 
en  una  posición  social  inferior  en  muchos  aspectos  a la  del  hombre.  A 
través  de  la  historia  se  observa  una  división  notoria  entre  el  mundo 
femenino  y el  masculino.  El  terreno  de  la  mujer  es  la  casa.  Ella  es  ama 


15.  La  “guía”  de  uno  de  los  tres  grupos  de  oración  de  la  parroquia  de  un  sacerdote 
carismático,  rehusaba  categóricamente  rezar  el  rosario  con  el  grupo  antes  de  empezar  la 
reunión,  lo  cual  se  hacía  en  los  otros  dos  grupos  déla  parroquia.  La  “guía”  y sus  seguidores 
iban  condenando  cada  vez  más  la  devoción  por  María  y,  finalmente,  se  negaron  a rezar  el 
avemaria.  El  padre  no  veía  posible  convencer  a la  “guía”  de  cambiar  de  actitud,  hasta  que 
por  último,  le  negó  el  derecho  de  guiar  al  grupo  de  oración.  Ella  dejó  el  grupo,  llevándose 
consigo  a un  centenar  de  miembros.  Fundó  entonces  su  propia  congregación  pentecostal.  La 
lucha  entre  el  movimiento  pentecostal  y la  iglesia  católica  se  concentra  en  Curazao 
continuamente  en  el  tema  acerca  de  la  posición  de  la  Virgen  María  Es  notorio  que  otros 
grupos  guiados  por  laicos  tampoco  rezan  el  rosario  antes  de  comenzar  la  reunión  de  oración, 
aunque  sí  el  avemaria 
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de  casa  y cría  a los  niños.  Es  quien  encabeza  en  muchos  casos  el  hogar 
(multi)familiar(16).  Aunque  el  ideal  de  toda  mujer  es  el  matrimonio, 
hay  una  gran  cantidad  de  madres  solteras.  Más  o menos  un  tercio  de  los 
niños  llegan  al  mundo  en  condición  de  ilegítimos.  El  concubinato  es 
una  relación  frecuente  y bien  conocida.  Muchos  hombres  tienen  hijos 
de  distintas  mujeres,  y muchas  mujeres  tienen  hijos  de  diferentes  padres. 
Esto  es  consecuencia  del  hecho  de  que  las  relaciones  entre  hombre  y 
mujer  son  muy  débiles  y de  poca  duración.  La  relación  con  la  madre 
es  mucho  más  intensa  que  la  relación  con  el  csposo(a)  o compañero(a). 
En  la  familia  el  padre  es  un  factor  inconstante:  la  mujer  tiene  que  arre- 
glárselas sola,  y constituye  el  centro  de  la  vida  familiar.  Frecuentemente 
es  ella  la  que  debe  proveer  el  ingreso  económico.  Caracteriza  sin  embargo 
a Curazao  que  las  mujeres  tengan  pocas  posibilidades  de  encontrar 
trabajo  (Schweitz  1985:18-19).  Sobre  todo,  es  difícil  para  las  mujeres 
pertenecientes  a sectores  socio-económicos  bajos  ganarse  la  vida  por 
medio  del  trabajo  asalariado  o de  actividades  en  el  sector  informal, 
como  por  ejemplo  la  venta  de  comida  preparada  por  ellas  mismas.  Los 
servicios  públicos  son  muy  deficientes,  de  manera  que  dependen  para 
su  supervivencia  material  de  familiares  y/o  amigos  (van  Dijke  & Terpstra 
1987:4-5). 

Las  características  mencionadas  más  arriba  en  cuanto  a la  posición 
de  la  mujer  de  origen  africano  en  Curazao,  valen  en  líneas  generales 
para  las  integrantes  del  movimiento  carismático.  Entre  un  15  y un  20 
% de  ellas  pertenece  a la  clase  baja.  Este  grupo  sufre,  sin  excepción, 
graves  problemas  económicos.  Sin  embargo,  la  mayoría  de  los  miembros 
del  movimiento  carismático  no  tienen  graves  dificultades  económicas, 
ya  que  una  gran  parte  de  las  mujeres  (y  prácticamente  todos  los  hombres) 
pertenecen  a la  clase  media.  En  general,  las  mujeres  son  casadas.  Algunas 
ganan  algún  dinero  extra,  pero  predominantemente  tienen  como  ocupa- 
ción la  de  ama  de  casa.  Sufren  -tanto  como  sus  hermanas  de  clase 
baja-  de  una  relación  problemática  con  el  marido  o compañero,  aunque 
económicamente  no  tengan  mayores  problemas.  Las  que  sí  tienen 
inconvenientes  en  la  subsistencia  material  son  las  mujeres  divorciadas, 
por  más  que  pertenezcan  a la  clase  media.  Muchas  de  las  mujeres  casa- 
das se  quejan  porque  su  marido  sólo  aparece  por  la  casa  para  hacerse 
lavar  la  ropa  o para  engendrar  hijos,  no  obstante  a la  hora  de  cenar  se 
van  a la  casa  de  sus  madres.  Ó bien  el  esposo  tiene  una  “byside” 
(amante),  con  o sin  niños.  Las  mujeres  carismáticas  de  clase  media,  en 
comparación  con  las  de  clase  baja,  se  encuentran  en  un  mayor  aislamiento 
social.  Tienen  menos  actividades  fuera  de  casa,  pese  a que  las  actividades 

16.  De  los  “jefes  de  familia”,  en  la  categoría  “hogares  de  familia  nuclear”,  un  23  % consiste 
de  mujeres.  De  estas  mujeres,  un  porcentaje  de  88,5  % son  solteras,  divorciadas  o viudas. 
Tratándose  del  gobierno  de  hogares  constituidos  por  más  de  una  familia,  el  porcentaje  de 
mujeres  que  los  encabezan  es  aún  mayor:  42  %.  De  esta  segunda  categoría,  un  87  % son 
solteras,  divorciadas  o viudas  (Schweitz  1985:19). 
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de  las  mujeres  de  los  sectores  más  pobres  son  con  frecuencia  de  un 
carácter  informal.  En  muchos  casos,  el  aislamiento  de  las  mujeres  men- 
cionadas se  agrava  al  abandonar  sus  hijos  la  isla.  La  proporción  de  los 
jóvenes  de  clase  media  que  parten  de  Curazao,  es  mucho  mayor  que  la 
de  los  jóvenes  de  clase  baja.  En  general,  podemos  decir  de  la  mujer 
carismática  lo  mismo  que  de  la  mujer  curazaleña  de  origen  africano: 
que  prácticamente  no  tiene  participación  política  ni  económica. 

Habitualmente  se  piensa  que  la  relación  problemática  entre  los  se- 
xos anteriormente  mencionada,  es  consecuencia  del  machismo.  Stevens 
define  a éste  como  el  culto  a la  masculinidad.  La  otra  cara  de  este  ma- 
chismo es  el  “marianismo”.  Este  es  el  culto  a la  superioridad  espiritual 
de  la  mujer:  éstas  serían  moralmente  superiores  y espiritualmente  más 
fuertes  que  el  hombre  (Stevens  1973:90-91). 

La  misma  imagen  ideal  aparece  en  Curazao.  De  un  hombre  sólo  se 
espera  que  pruebe  su  masculinidad.  De  una  mujer,  que  entre  al  matri- 
monio siendo  virgen,  y que  sea  fiel  a su  marido.  Los  hombres  van  a 
divertirse  con  sus  amigos;  las  mujeres,  en  cambio,  tienen  pocas  oportu- 
nidades para  salir  y divertirse. 

Habiendo  preguntado  por  qué  tantas  mujeres  y tan  pocos  hombres 
asisten  a la  iglesia,  los  informantes  (masculinos  y femeninos)  respon- 
dieron que  “una  causa  del  machismo  es  que  los  hombres  piensan  que 
la  religión  es  algo  para  la  mujer,  y no  quieren  parecer  afeminados”.  Al- 
gunos de  los  entrevistados  (hombres  y mujeres)  agregaron  que  “son  las 
mujeres  las  que  allí  dominan  y por  eso  dejan  de  ir  los  hombres”.  Pero 
muchas  informantes  eran  de  la  opinión  que  no  se  podía  esperar  de  los 
hombres  que  “lleven  una  vida  cristiana,  porque  son  débiles  de  carácter”. 

Resumiendo,  podemos  decir  que  la  vida  de  las  mujeres  perte- 
necientes al  movimiento  carismático  se  limita,  en  general,  al  ambiente 
privado  de  la  casa.  Ellas  forman  el  núcleo  de  la  vida  familiar,  y,  a 
veces,  son  asimismo  “jefes  de  familia”,  lo  que  significa  una  fuerte  car- 
ga económica.  El  único  terreno  en  el  cual  pueden  manifestarse  -fuera 
del  familiar-  es  el  de  la  religión,  en  el  cual  dominan.  Este  dominio  en 
lo  religioso,  no  les  ayuda  a cruzar  el  “límite”  entre  lo  público  y lo 
privado.  A continuación  se  presentará  la  teoría  de  McGuire,  que  describe 
la  relación  entre  lo  mencionado  más  arriba  y el  lugar  que  ocupa  la 
religión  en  la  sociedad  actual. 

9.  La  religión  en  la  sociedad  moderna 

McGuire  describe  en  su  libro  (1982),  cuyo  tema  es  el  movimiento 
carismático  católico  en  los  Estados  Unidos,  el  rol  de  la  religión  en  la 
sociedad  moderna  (occidental).  Ella  esboza  la  manera  en  que  procesos 
sociales  de  diferenciación  y especialización  crecientes,  han  conducido 
a una  marcada  división  entre  lo  privado  y lo  público.  La  religión  ha  pa- 
sado a pertenecer  al  ambiente  privado.  McGuire  describe  luego  el  proceso 
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de  pluralismo  creciente  (la  coexistencia  de  distintos  sistemas  semánticos 
en  competencia)  y la  desaparición  de  la  legitimación  religiosa  de  normas 
y valores  sociales.  Es  de  la  opinión  de  que  el  mencionado  pluralismo, 
y la  “privatización”  del  proceso  semántico  en  su  calidad  de  tales,  tienen 
como  consecuencia  que  el  proceso  de  autolegitimación  y formación  de 
la  identidad  se  vuelve  problemático.  Juegan  un  importante  rol  en  su 
análisis  los  conceptos  de  “poder”  y “orden”.  A nivel  individual  relaciona 
estos  últimos  con  el  deseo  de  las  personas  de  controlar  sus  vidas,  tanto 
las  propias  como  las  del  ambiente  social  que  les  rodea.  La  realidad 
individual  de  cada  persona,  y la  realidad  social,  son,  sin  embargo,  cons- 
truidas simbólicamente.  La  medida  en  la  cual  las  personas  experimentan 
un  control  sobre  su  vida,  tiene  relación  con  cuánto  vivencian  a ésta 
como  plena  de  sentido  y significación.  McGuire  indica  que  es  justamente 
esto  lo  que  se  ha  hecho  problemático  en  la  sociedad  actual  (occidental). 
La  carencia  de  un  sistema  definido  de  valores  y normas,  la  fuerte  división 
entre  los  ambientes  público  y privado,  que  va  acompañada  de  la  priva- 
tización del  proceso  semántico  y de  los  enormes  avances  en  el  terreno 
social  y tecnológico,  todo  esto  hace  que  el  individuo  experimente  sen- 
timientos de  impotencia,  desorden  y de  “que  nada  tiene  sentido”.  La 
atracción  de  movimientos  religiosos  como  el  carismático,  se  debe  en 
gran  medida,  según  McGuire,  a la  doctrina  clara  y definida  del  movi- 
miento, que  brinda  a sus  seguidores  un  nuevo  sentido  del  orden  y una 
respuesta  a sus  preguntas  y problemas.  Un  aspecto  importante  de  esta 
creencia  es  que  el  poder  sobrenatural  está  a disposición  de  las  personas 
comunes  y corrientes  (laicos).  Ella  indica  asimismo  que  la  espiritualidad 
carismática  encuentra  su  origen  justamente  en  el  desarrollo  actual  de  la 
sociedad.  La  división  entre  lo  público  y lo  privado  es  sumamente  apro- 
piada para  la  espiritualidad  carismática.  Esta  religión  acentúa  el  desarrollo 
espiritual  del  individuo,  y especialmente  el  aspecto  de  la  experiencia 
personal.  McGuire  habla  de  “la  religión  privada  por  excelencia”,  y 
enfatiza  que  este  tipo  de  creencia  permite  a sus  miembros  funcionar 
mejor  en  la  esfera  pública.  El  movimiento  carismático  sirve,  en  última 
instancia,  en  opinión  de  McGuire,  para  integrar  a sus  miembros  en  el 
contexto  social  en  el  que  viven. 

¿En  qué  medida  es  posible  aplicar  este  análisis  a la  situación  de 
Curazao?  Sin  duda,  los  procesos  que  señala  McGuire  han  tenido  su 
influencia  en  Curazao.  Tanto  la  diferenciación  y la  especialización, 
como  el  pluralismo  creciente,  han  sido  parte  de  la  historia  reciente  de 
la  isla.  También  se  da  una  gran  división  entre  lo  privado  y lo  público, 
no  sólo  como  consecuencia  de  los  procesos  mencionados,  sino  asimismo 
por  la  coincidencia  con  la  división  existente  en  la  isla  entre  los  mundos 
masculino  y femenino;  y ésta  es  resultante  de  la  relación  entre  hombres 
y mujeres,  y de  la  división  sexual  de  roles  entre  ambos.  No  es  de  extra- 
ñar, pues,  que  sean  justamente  mujeres  quienes  integren  el  movimiento 
carismático.  Ellas  sufren,  como  lo  indica  la  investigación,  sentimientos 
de  inferioridad,  confusión  e inseguridad  tales  como  los  que  reseña 
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McGuire.  El  movimiento  carismático  les  brinda  apoyo  y les  da  confianza 
en  sí  mismas,  entre  otras  cosas,  porque  permite  que  las  mujeres  funcionen 
como  líderes  dentro  de  su  seno.  Sin  embargo,  la  fe  carismática  no  hace 
desaparecer  la  brecha  con  respecto  al  hombre  y su  mundo.  Esta  fe, 
basada  en  el  desarrollo  espiritual  personal,  no  tiene  para  este  último 
valor  social  alguno,  ya  que  la  considera  “algo  típico  de  las  mujeres”. 

La  creencia  carismática  posibilita  a sus  miembros,  según  McGuire, 
el  manejarse  mejor  en  el  ambiente  público;  integrándolos,  en  última 
instancia,  en  el  contexto  social  al  cual  pertenecen.  Este  es  también  el 
caso  para  los  integrantes  del  movimiento  en  Curazao.  Los  informantes 
dijeron  que  podían  enfrentar  sus  problemas  mejor  que  antes,  que  habían 
aprendido  a aceptarlos,  a tener  más  paciencia  y a confiar  más  en  Dios. 
Como  consecuencia,  cierta  cantidad  de  ellos  dijo  tener  mejores  relaciones 
con  otras  personas  (incluso  no  carismáticas).  Por  otro  lado,  se  da  el 
caso  de  que  justamente  la  condición  de  miembro  del  movimiento  oca- 
siona conflictos,  especialmente  con  los  familiares.  Aunque  integrarse  a 
la  fe  carismática  parece  aumentar  la  capacidad  de  funcionamiento  en  la 
vida  cotidiana,  no  ocasiona,  en  general,  una  mayor  participación  de  la 
mujer  en  el  ambiente  público.  La  vida  de  la  mayoría  de  las  mujeres 
sigue  desarrollándose  dentro  de  los  límites  de  la  vida  familiar  y la 
religión. 


10.  Conclusión 

En  lo  anteriormente  expuesto,  se  ha  ofrecido  un  panorama  del  de- 
sarrollo del  movimiento  carismático  católico  en  Curazao.  Este  fue  ini- 
ciado por  miembros  del  clero  católico,  entre  otras  cosas,  para  poder 
contrapesar  a la  gran  cantidad  de  congregaciones  pentecostales.  El  movi- 
miento consiste  principalmente  de  miembros  femeninos  y laicos.  Hemos 
visto  además  que  una  gran  parte  de  éstos  pertenece  a la  clase  media. 
Después  de  unos  años,  el  crecimiento  del  movimiento  se  detuvo.  Una 
de  las  causas  de  esto  fue  la  forma  de  reclutamiento  de  adeptos,  entre 
familiares,  amigos  y conocidos.  Sus  miembros  no  se  han  ocupado  de 
evangelizar  activamente  fuera  de  estos  círculos,  no  alcanzando  de  esta 
manera  a la  gran  masa  de  los  católicos  no  practicantes.  Es  probable  que 
la  competencia  ejercida  por  las  iglesias  pentecostales  haya  influido  en 
que  el  movimiento  detuviera  su  crecimiento. 

Hay  varios  factores  determinantes  de  la  atracción  del  movimiento 
carismático.  Esta  fe  brinda  a los  miembros,  que  en  su  mayoría  han  teni- 
do una  educación  católica  ortodoxa  y eran  activamente  creyentes,  nuevos 
principios  en  los  cuales  apoyarse,  sin  tener  lugar  un  cambio  radical  o 
conversión.  Además,  el  movimiento  da  a sus  miembros  la  posibilidad 
de  alcanzar  un  poder  sobrenatural  en  forma  personal,  cosa  que  no  les 
ofrece  la  iglesia  tradicional.  Este  aspecto  de  la  fe  carismática  concuerda 
con  la  creencia  “instrumental”  de  muchos  miembros,  la  cual  también 
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caracteriza  a la  “brua”  y al  “montamentu”.  Igualmente,  esta  fe,  en  la 
cual  el  rol  del  Espíritu  Santo  es  de  central  importancia,  puede  ser 
combinada  armoniosamente  con  la  creencia  generalizada  en  los  espíritus, 
vigente  en  Curazao. 

El  movimiento  carismático  no  sólo  brinda  a sus  miembros  la  po- 
sibilidad de  “armarse”  contra  los  males  terrenos  y sobrenaturales  por 
medio  de  la  oración  y los  dones  (que  son,  de  hecho,  más  baratos  que 
la  “brua”),  sino  que  también  les  da  el  espacio  para  expresarse  emo- 
cionalmente. El  grupo  de  oración  proporciona  compañía  y seguridad  y, 
donde  es  necesario,  apoyo  material  e inmaterial. 

El  hecho  de  que  precisamente  las  mujeres  sean  los  miembros  pre- 
dominantes en  el  movimiento  carismático  de  Curazao,  tiene  que  ver 
con  el  carácter  de  la  división  social  entre  ambos  sexos.  Las  mujeres  del 
movimiento  tienen,  en  general,  pocas  alternativas  para  manifestarse 
fuera  del  círculo  familiar.  La  única  manera  de  hacerse  valer  es  por  me- 
dio de  la  religión.  El  movimiento  les  cubre  esa  necesidad  proporcio- 
nándoles tareas  de  liderazgo  que  ellas  pueden  desempeñar.  A causa  del 
rol  preponderante  de  las  mujeres  laicas  dentro  de  movimiento,  se  ha 
originado,  sin  embargo,  una  gran  tensión  con  el  clero  carismático  y el 
tradicional. 

La  división  existente  en  Curazao  entre  los  dos  sexos,  se  acentúa  al 
profundizarse  la  separación  entre  el  ambiente  público  y el  privado  que, 
según  McGuire,  es  típica  de  la  sociedad  moderna,  y en  la  que  la  religión 
pertenece  cada  vez  más  a la  esfera  privada.  El  proceso  de  privatización 
de  la  religión,  que  en  Curazao  se  expresa  sobre  todo  en  la  pérdida  de 
las  funciones  públicas  de  la  iglesia  católica,  significa  que  la  religión  de- 
ja de  ser  parte  del  mundo  vivencial  del  hombre.  La  fe  carismática,  que 
para  él  no  tiene  función  social  alguna,  sigue  siendo  “ algo  para  mujeres”. 

Una  de  las  preguntas  en  este  artículo  ha  sido  por  qué  el  movimiento 
consiste  principalmente  de  personas  de  clase  media.  Por  un  lado,  esto 
se  explica  por  la  relación  histórica  entre  la  iglesia  católica  y la  clase 
media.  Este  grupo  era  el  más  influenciado  por  esta  iglesia,  a causa  de 
su  mutua  dependencia.  Probablemente  debido  a esta  situación,  fue  esta 
clase  media  la  que  sufrió  la  confusión  provocada  por  los  hechos  relacio- 
nados con  el  Segundo  Concilio  Vaticano.  Además,  en  razón  a su  cone- 
xión con  la  iglesia  católica,  la  diferencia  entre  su  ideal  religioso  y la 
realidad  fue  enorme.  Es  posible  que  hayan  sido  particularmente  las  mu- 
jeres quienes  sufrieron  esta  diferencia:  se  esperaba  que  ellas  llevaran 
una  vida  casta  y pura,  mientras  que  en  la  práctica  debían  enfrentarse 
con  frecuencia  con  problemas  provenientes  del  machismo.  Fueron  espe- 
cialmente estas  mujeres  de  clase  media,  pertenecientes  ahora  al  movi- 
miento carismático,  quienes  han  sido  víctimas  de  sentimientos  de  insegu- 
ridad, inferioridad  e inutilidad.  Ellas  vivían  relativamente  más  aisladas 
que  las  mujeres  de  clase  baja. 

Finalmente,  en  lo  que  respecta  a la  participación  de  la  clase  media 
en  el  movimiento  carismático,  parece  que  para  una  cierta  cantidad  de 
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miembros  juegan  un  rol  importante  las  consideraciones  relativas  al 
“status”.  A través  de  la  historia,  las  prácticas  de  la  “brua”  han  sido 
catalogadas  como  actividades  del  “vulgo”,  de  la  gente  ignorante,  prejuicio 
que  persiste  en  la  actualidad.  Ackerman  señala  que  el  movimiento  caris- 
mático  brinda  justamente  a sus  miembros,  la  posibilidad  de  apropiarse 
de  poder  sobrenatural  de  una  manera  “legítima”. 
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Mujeres  pentecostales  chilenas. 

Un  caso  en  Iquique 
Hanneke  Slootweg 


Introducción 

Este  artículo  se  basa  en  una  investigación  llevada  a cabo  en  el  pe- 
ríodo de  marzo  a septiembre  de  1986,  en  la  localidad  de  Iquique  (norte 
de  Chile).  En  este  estudio  se  planteó  la  siguiente  pregunta  central:  ¿en 
qué  radica  la  fuerza  de  atracción  de  las  iglesias  pentecostales  con  respecto 
a las  mujeres  iquiqueñas  de  los  grupos  sociales  más  pobres,  que  antes 
participaban  en  las  actividades  religiosas  populares,  o se  consideraban 
católicas?  (1).  La  mayor  parte  de  los  feligreses  de  las  iglesias  pentecos- 
tales son  mujeres. 

La  cuestión  del  crecimiento  de  las  iglesias  pentecostales,  fue  anali- 
zada por  medio  de  un  estudio  de  las  ganancias  y pérdidas  que  implica 
la  condición  de  ser  miembro  de  una  congregación  pcntecostal  para  los 
creyentes  potenciales.  ¿Puede  ser  considerada  la  conversión  como  una 
estrategia  personal  que  corresponde  a una  determinada  situación  social 
de  las  mujeres,  y cuánto  están  contribuyendo  a ello  los  símbolos  pente- 
costales?  Esta  pregunta  fue  operacionalizada  acentuando  el  cambio  que 
la  conversión  ha  causado  en  la  vida  de  las  mujeres.  Fueron  considerados 
durante  la  investigación,  los  cambios  en  la  experiencia  religiosa,  en  las 
relaciones  entre  hombres  y mujeres,  en  la  salud  y en  las  circunstancias 
materiales  (2). 

El  artículo  se  estructura  de  la  siguiente  manera:  empezamos  con 
una  breve  introducción  sobre  la  historia  del  movimiento  pcntecostal 
chileno,  y seguimos  con  una  caracterización  del  grupo  de  mujeres  entre- 
vistadas. Después  intentamos,  de  la  mejor  manera  posible,  esbozar 


1 . El  catolicismo  popular  en  Iquique  se  manifiesta  con  más  claridad  en  la  organización  de 
los  bailes  religiosos  que  sus  miembros  bailan  cada  año  en  honor  de  la  Virgen  del  Carmen, 
en  el  período  festivo  dedicado  a Ella. 

2.  Una  investigación  comparable  en  cuanto  al  tema,  de  Cornelia  Butler  Flora,  nos  pareció 
valiosa  como  apoyo  en  la  programación  de  la  nuestra. 
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mediante  testimonios  un  panorama  de  cómo  y en  qué  aspectos  cambió 
la  vida  de  las  mujeres  después  de  su  conversión  a la  Iglesia  Pentecostal. 


1.  El  origen  del  movimiento  pentecostal 

En  el  año  1909  nació  el  movimiento  pentecostal  chileno,  de  una 
división  de  la  Iglesia  Metodista.  El  nacimiento  de  este  movimiento  fue 
precedido  por  la  siguiente  historia.  Durante  un  período  de  avivamiento 
dentro  de  la  Iglesia  Metodista  en  Valparaíso,  se  produjeron  aconteci- 
mientos extraordinarios,  de  gran  emocionalidad,  que  fueron  interpretados 
por  los  exaltados  creyentes  como  posesiones  o bautismos  del  Espíritu 
Santo.  Estos  acontecimientos  fueron  antecedidos  por  períodos  de  largo 
ayuno,  arrepentimiento  y oración.  El  misionero  norteamericano  Hoover, 
quien  desde  un  principio  levantó  testimonio  de  esos  fenómenos,  creyó 
que  la  experiencia  de  los  miembros  de  su  comunidad  religiosa  fue  cau- 
sada por  una  inspiración  verdaderamente  cristiana. 

Los  misioneros  norteamericanos  que  guiaban  a la  Iglesia  Metodista 
chilena,  condenaron  a este  movimiento  pentecostal:  oficialmente,  los 
acontecimientos  de  Valparaíso  fueron  interpretados  como  “alucinacio- 
nes”, como  “ataques  de  locura”  (Willems  1967:1 10).  La  actitud  intransi- 
gente de  las  autoridades  eclesiásticas  causó  finalmente  el  exdio  de  este 
grupo.  En  1910,  esta  separación  fue  seguida  de  la  fundación  de  tres 
organizaciones  que  fueron  guiadas  por  Hoover.  Este  frente  comunal  fue 
denominado  Iglesia  Metodista  Nacional.  El  movimiento  se  desarrolló 
del  nivel  local  hacia  el  nacional,  con  filiales  en  la  mayoría  de  las  pro- 
vincias. En  1932  el  movimiento  se  dividió  en  dos  iglesias  separadas:  la 
Iglesia  Metodista  Pentecostal  y la  Iglesia  Evangélica  Pentecostal. 

La  gran  expansión  del  movimiento  pentecostal  tuvo  lugar  cerca  de 
los  años  treinta:  cada  una  de  las  iglesias  arriba  mencionadas  produjo 
una  serie  de  congregaciones  pentecostales  autónomas,  variando  éstas  en 
tamaño  y distribución  geográfica.  Aparte  de  los  movimientos  nacionales, 
se  establecieron  también  grupos  pentecostales  norteamericanos  en  Chile 
(Willems  1967:111).  En  los  tiempos  del  origen  y primer  período  de 
desarrollo  del  movimiento  pentecostal,  tuvieron  lugar  los  siguientes 
procesos  sociales.  Los  fines  del  siglo  XIX  significaron  para  Chile  una 
fase  de  transición.  La  sociedad  tradicional  latifundista  se  desarrolló  ha- 
cia una  democracia  industrializada.  Esta  época  conllevó  mucha  confusión 
e inseguridad.  En  el  siglo  XX,  la  economía  chilena  tuvo  un  buen  co- 
mienzo: en  el  norte  floreció  la  minería  del  cobre  y del  nitrato;  en  la 
región  de  Concepción  se  estableció  una  industria  basada  en  la  míneria 
del  carbón,  y el  aumento  de  la  inmigración  llevó  a la  explotación  de  la 
tierra  y el  desarrollo  de  la  agricultura.  Estos  hechos  provocaron  a su  vez 
el  florecimiento  del  sector  exportador. 

Sin  embargo,  este  florecimiento  económico  fue  efímero,  y además 
estuvo  asociado  a una  desigual  distribución  de  los  ingresos.  En  el  período 
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siguiente,  desde  el  principio  de  los  años  treinta,  el  desarrollo  económico 
se  estancó:  la  inflación  aumentó  y hubo  una  crisis  en  la  agricultura,  que 
condujo  a una  inmigración  masiva  hacia  las  ciudades.  Esta  urbanización 
no  corrió  pareja  con  el  incremento  de  la  capacidad  de  empleo.  En  las 
ciudades  tuvo  lugar  un  proceso  de  diferenciación  social;  por  un  lado,  el 
empleo  desproporcionado  en  el  sector  público  fue  dando  origen  a una 
clase  media,  y por  el  otro,  el  aumento  desequilibrado  de  un  proletariado 
urbano  que  buscaba  posibilidades  de  supervivencia,  fue  originando  el 
sector  informal.  A nivel  político  se  dio  una  tendencia  que  alternaba 
entre  formas  de  gobierno  democráticas  de  corta  duración  y dictaduras 
de  larga  duración  (Lalive  1969:30-32).  Desde  los  años  treinta  hasta  la 
actualidad,  los  marcos  de  referencia  de  este  desarrollo  no  han  cambiado 
mucho:  la  dependencia  de  la  estructura  exportadora,  el  crecimiento  de 
la  deuda  externa,  el  estancamiento  de  la  economía,  la  represión  política 
ininterrumpida  y la  proletarización  de  la  clase  obrera,  son  sus  compo- 
nentes estructurales.  Por  otra  parte,  la  Iglesia  Católica  se  declaró  muy 
abiertamente  en  contra  del  gobierno  de  Augusto  Pinochet,  ante  lo  cual 
la  reacción  de  éste  fue  quitarle  privilegios.  Mientras  tanto,  las  iglesias 
pcntecostales  continuaron  creciendo  (Slootweg  1987a:  19). 


2.  Una  caracterización  de  las  mujeres  entrevistadas 

Las  doce  mujeres  entrevistadas  (3)  son  miembros  de  la  Iglesia 
Evangélica  Pentccostal  en  Iquique.  Esta  Iglesia  consta  de  novecientos 
miembros,  y dos  terceras  partes  de  la  congregación  son  mujeres.  La 
congregación  fue  fundada  en  los  años  cuarenta,  y cuenta  tanto  con 
miembros  convertidos  como  con  miembros  de  nacimiento.  Ha  estado 
creciendo  rápidamente,  a causa  del  gran  aumento  de  los  miembros  con- 
vertidos. Ellos  pertenecen  principalmente  a las  clases  bajas,  mientras 
que  los  miembros  de  nacimiento  forman  parte  de  la  clase  media  baja. 

Todas  las  mujeres  entrevistadas  son  miembros  convertidos,  educadas 
de  manera  bastante  profunda  en  la  fe  católica  popular  y/o  participantes 
asiduas  de  las  fiestas  religiosas  populares  (4).  La  edad  promedio  de  las 
mujeres  entrevistadas  es  bastante  avanzada:  ésta  oscilaba  entre  los  treinta 

3.  La  investigación  sobre  las  iglesias  pcntecostales  consistió,  por  una  parte,  de  entrevistas, 
y por  otra,  del  método  de  observación  participante.  En  total  fueron  entrevistadas  doce 
mujeres,  y además  se  llevaron  a cabo  algunas  conversaciones  informales.  Durante  un 
período  de  tres  meses  fui  cinco  veces  por  semana  a las  reuniones  de  la  iglesia,  y una  vez  por 
semana  frecuenté  la  reunión  de  las  mujeres  de  Dorcas. 

4.  Inversamente  al  tema  de  este  artículo,  en  la  investigación  fue  incluida  también  una  com- 
paración entre  lo  que  la  Iglesia  Pentecostal  y el  catolicismo  popular,  respectivamente, 
pueden  ofrecer  a las  mujeres  de  las  clases  bajas.  Allí  se  investigó  tanto  si  las  mujeres 
convenidas  al  pentecostaíismo  habían  buscado  antes  la  ayuda  del  catolicismo  popular  o de 
la  Iglesia  católica  para  resolver  sus  problemas,  como  el  hecho  de  si  pudieron  encontrar 
soluciones  eficaces.  También  fueron  planteadas  preguntas  comparables  acerca  del  significado 
de  la  religión  para  su  vida,  a un  “grupo  de  control”  de  mujeres  católicas. 
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y los  setenta;  la  edad  promedio  es  de  cincuenta  años.  Tanto  para  las 
más  jóvenes  como  para  las  mayores,  se  trata  de  mujeres  que  han  recibido 
muy  poca  educación  escolarizada;  más  o menos  la  mitad  de  ellas  no 
han  terminado  la  primaria,  si  bien  algunas  de  ellas  han  recibido  ca- 
pacitación técnica.  Una  mitad  son  amas  de  casa,  y la  otra  está  trabajando 
en  ocupaciones  del  sector  informal,  por  ejemplo,  como  empleadas 
domésticas,  planchadoras,  costureras,  etc.  Dos  terceras  partes  de  las 
mujeres  están  casadas,  y el  tercio  restante  pertenece  ahora,  por  diferentes 
causas,  a la  categoría  de  “personas  solas”.  Los  esposos  de  las  mujeres 
casadas  trabajan  en  ocupaciones  del  sector  servicios,  o como  obreros 
especializados  (Slootweg  1987a:24-27). 


3.  La  experiencia  de  la  conversión 

Algunas  mujeres  se  encontraban  en  circunstancias  difíciles  en  el 
período  anterior  a su  conversión:  problemas  matrimoniales,  problemas 
financieros,  enfermedades  o soledad,  las  llevaron  a buscar  el  contacto 
con  la  Iglesia  Pentecostal.  Ellas  estaban  al  corriente  de  las  prácticas  de 
las  iglesias  pentecostalcs  por  medio  de  familiares  o amigos  convertidos, 
o por  actividades  tales  como  la  prédica  callejera  de  estas  iglesias.  Otras 
recibieron  revelaciones  del  Espíritu  Santo  espontáneamente,  sin  tener 
contacto  aún  con  una  iglesia  pentecostal. 

Lo  primero  que  ocurrió  cuando  “el  Espíritu  Santo  llegó  a los  co- 
razones de  las  mujeres”,  fue  que  se  dieron  cuenta  de  que  eran  pecadoras. 
Sintiendo  arrepentimiento,  se  echaron  a llorar  de  una  manera  irrefrenable, 
un  llanto  que  podía  durar  muchas  horas.  Después  se  manifestó  el  Espíritu 
Santo  en  ellas,  que  sintieron  sensaciones  extraordinarias;  a esto  siguió 
el  perdón  de  sus  pecados  (éste  fue  revelado  a las  mujeres  de  manera 
simbólica),  y también  experimentaron  un  sentimiento  de  felicidad  muy 
grande.  La  hermana  Edouina  testimonia  esto  de  la  siguiente  manera: 

Un  día  domingo  estaba  en  la  reunión  con  otros  seis  hermanos  y sentí 
la  presencia  del  Señor.  Me  sentí  elevada,  y que  una  luz  me  alumbró 
mi  corazón.  En  este  momento  me  sentí  feliz  y pude  hablar  de  las 
maravillosas  cosas  del  Señor.  Empecé  a predicar  que  el  Señor  puede 
sanar,  y en  el  hospital  formaron  un  grupo  de  25  personas  que  llamaron 
al  Señor,  y vi  un  árbol  que  estaba  en  el  agua,  pero  al  principio  el 
árbol  se  puso  verde,  y supe  que  el  Señor  me  había  perdonado.  Y me 
sané  (Slootweg  1987a: 32). 

Y la  hermana  Silvia  dice  de  su  conversión: 

Cuando  estaba  de  misión,  y el  Señor  llegó  a mi  corazón,  sentí  cómo 
dos  sacos  de  papas  me  cayeron  de  los  hombros.  El  Señor  me  levantó, 
y vi  como  el  Señor  sacó  el  corazón  de  mi  cuerpo,  y lo  cambió  y lo 
puso  de  nuevo  en  mi  cuerpo  (Slootweg  1987a:33). 
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También  el  testimonio  de  la  hermana  Alvina  es  muy  típico  en  este 
aspecto: 


Cuando  salí  de  la  iglesia,  fui  a casa  y me  acosté.  Vi  en  el  sueño  un 
animal:  una  serpiente  grande  que  reptaba  por  una  avenida  larga  con 
muchos  árboles;  la  serpiente  miraba  a todos  los  árboles,  se  arrastró  de 
uno  a otro,  y después  apareció  una  mancha  de  vino.  La  serpiente  miró 
dentro  de  la  mancha,  de  arriba  abajo,  de  la  cabeza  hasta  los  pies  (yo 
era  esta  mancha);  y la  serpiente  se  puso  a llorar,  estaba  asustada  y 
huyó.  Después  me  desperté  y me  sentí  muy  triste,  porque  pensé  que 
el  diablo  me  había  bautizado.  Pero  un  día  conté  este  sueño  al  pastor, 
y él  me  dijo  que  no  era  un  bautismo  del  diablo,  sino  que  significaba 
que  el  diablo  no  tenía  rincón  en  mi  corazón,  y por  eso  se  fue  llorando 
(Slootweg  1987a:33). 


Ocurre  entonces  que  la  causa  de  la  pena  o del  sufrimiento  fue  eli- 
minada inmediatamente  (muchas  veces  en  el  caso  de  enfermedades)  o 
después  de  un  período  breve  de  oraciones  continuadas.  Algunas  de  las 
mujeres  se  convirtieron  recientemente  o hace  algunos  años.  Otras  se 
convertieron  hace  diez  o veinte  años.  Las  mujeres  declararon  que  han 
cambiado  mucho  después  de  su  conversión:  no  sufrieron  más  de  de- 
presiones o angustias,  porque  su  alma  había  encontrado  la  paz.  Muchas 
perdieron  su  interés  por  las  cosas  “mundanas’,  y se  concentraron  total- 
mente en  la  salvación  de  su  alma.  Este  cambio  fue  expresado  a menudo 
por  las  mujeres  en  el  lenguaje  religioso-simbólico  pentecostal:  “después 
del  bautismo  del  Espíritu  Santo,  Dios  me  cambió:  en  vez  de  ser  una  hija 
de  las  tinieblas,  ahora  soy  una  hija  de  la  luz”  (Slootweg  1987a:41). 
Esas  palabras  significan  que  la  mujer  en  cuestión  conoce  la  voluntad  de 
Dios  y trata  de  ponerla  en  práctica.  Para  las  mujeres,  la  seguridad  del 
perdón  de  sus  pecados  fue  uno  de  los  nuevos  elementos  más  importantes 
de  su  fe.  También  la  posibilidad  de  una  comunicación  personal  con 
Dios,  que  antes  no  tenían,  forma  un  aspecto  nuevo  de  la  experiencia 
religiosa  (Slootweg  1987a:34,41). 


4.  Cambios  en  las  relaciones  entre  hombres  y mujeres 

La  vida  de  las  mujeres  casadas  cambió  de  una  manera  radical  des- 
pués de  su  adhesión  a la  Iglesia  Pentecostal:  según  si  el  esposo  después 
de  un  tiempo  también  se  ha  convertido,  su  relación  matrimonial  mejora 
o empeora  notablemente.  La  hermana  Silvia  describe  el  cambio  en  su 
relación  matrimonial  en  la  siguiente  forma: 

Antes  mi  marido  era  muy  tomador,  peleador,  y cuando  volvía  borracho, 
buscaba  pelea  y yo  lo  insultaba.  Me  insultaba,  me  pegaba,  y yo  me 
vengaba  pegándole  cuando  él  dormía:  era  un  matrimonio  de  “ojo  por 
ojo,  diente  por  diente”.  Ahora  todo  ha  cambiado;  nos  enojamos  de 
vez  en  cuando,  pero  sólo  nos  miramos  enojados,  no  peleamos  más, 
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no  nos  insultamos  más.  Cuando  mi  esposo  sale,  estoy  segura  que  no 
va  a tomar,  sino  que  va  a visitar  a sus  familiares  (Slootweg  1987a:35). 

También  el  testimonio  de  la  hermana  Elvira  es  un  buen  ejemplo: 

Mi  matrimonio  no  era  muy  feliz.  Mi  esposo  tomaba  y era  como  un 
niño  que  no  conocía  de  responsabilidades.  Me  pegaba  y gastaba  todo 
el  dinero  en  trago  y otras  mujeres.  Hubo  muchas  peleas.  Cada  año 
tuve  un  hijo.  Quería  matar  a mi  esposo,  a mis  hijos  y a mí  misma. 

Mi  patrona  que  me  conocía,  veía  mi  cara  amarga  y me  decía  que  la 
fe  faltaba  en  mi  vida.  Me  aconsejó  de  hablar  con  un  cura.  El  cura  me 
aconsejó  de  hablar  con  mi  esposo  y me  dijo  cómo  podía  evitar  las 
peleas,  pero  no  resultó  y el  sentimiento  de  amargura  permaneció.  En 
la  vecindad  vivía  una  amiga  que  pertenecía  a la  Iglesia  Pentecostal, 
y yo  quise  ir  con  ella  a las  reuniones.  Una  vez,  después  de  haber  ido 
a la  reunión,  tuve  un  sueño.  En  el  sueño  el  Señor  me  había  abierto 
el  pecho  y el  Señor  entró  y me  perdonó.  Esta  noche  mi  esposo  volvió 
borracho  a casa,  estaba  furioso,  sin  embargo  no  le  dije  nada  cuando 
él  quiso  pelear.  Mi  esposo  notó  que  yo  había  cambiado  mucho  y me 
dio  permiso  para  ir  a las  reuniones.  Pedí  al  Señor  de  cambiar  a mi 
esposo  también.  Y ahora  él  se  siente  responsable  de  sus  hijos,  no 
gasta  toda  la  plata,  él  se  preocupa  más  de  lo  que  falta  en  el  hogar,  no 
hay  más  peleas  y toma  menos.  Antes  yo  estaba  llena  de  odio,  no 
podía  ver  a una  pareja  feliz,  estaba  muy  celosa,  porque  no  era  feliz 
y quería  destruir  a ese  matrimonio.  Ahora  hay  más  cariño  en  nuestro 
hogar  (Slootweg  1987a:35). 

De  estos  ejemplos  resulta  que  las  mujeres  antes  de  su  conversión 
tenían  muchos  problemas:  se  quejaban  de  que  su  esposo  gastaba  todo 
el  sueldo  en  tomar  y en  otras  mujeres,  y se  comportaba  como  un  niño 
que  no  conocía  ninguna  responsabilidad  para  su  familia,  solamente  pen- 
sando en  sus  propias  necesidades.  Este  modelo  de  comportamiento 
masculino  y femenino,  y los  problemas  resultantes  para  las  mujeres, 
son  fenómenos  que  se  dan  sobre  todo  en  las  clases  bajas  de  Chile,  de 
donde  proviene  la  mayoría  de  los  fieles  de  las  iglesias  pentecostales. 

El  tipo  ideal  de  hombre  y de  mujer  que  (en  grados  diferentes  en  las 
distintas  clases  sociales)  determina  en  Latinoamérica  el  comportamiento 
masculino  y femenino,  puede  ser  resumido  con  el  concepto  del  “complejo 
de  machismo-marianismo”.  Este  complejo  contiene  tanto  elementos  am- 
bivalentes como  complementarios.  En  el  machismo,  por  ejemplo,  las 
mujeres  suelen  ser  consideradas  como  seres  inferiores  y pasivos.  A 
ellas  les  conviene  seguir  al  hombre  en  todo,  obedecerle  y respetarle. 
Como  mujer  ella  no  merece  respeto,  y su  disposición  natural  hacia  lo 
malo  no  puede  ser  combatida;  por  eso  la  ponen  bajo  la  tutela  de  familiares 
masculinos.  Solamente  en  el  papel  de  virgen  o madre  se  la  respeta  y es 
venerada  por  su  pureza  o por  su  capacidad  de  negarse.  Lo  usual  es 
pensar  a los  hombres  como  seres  activos,  autoritarios,  agresivos  y viriles, 
que  pueden  disponer  de  mayor  libertad  sexual  porque  el  honor  del  ma- 
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cho  está  asociado  a su  virilidad.  En  el  marianismo,  esta  estimación  po- 
sitiva y negativa,  respectivamente,  para  hombres  y mujeres,  es  al  revés: 
se  acostumbra  valorar  a las  mujeres  como  seres  superiores  a los  hombres 
en  el  aspecto  espiritual  y moral.  Ellas  son  consideradas  como  las  personas 
con  juicio,  las  disciplinadas.  Los  hombres,  por  el  contrario,  son  vistos 
como  niños  irresponsables  (5)  (Steenbeek  1985:37,40-43). 

La  ideología  religiosa  pentecostal  ofrece  una  solución  para  esos 
problemas  porque  sus  normas  y valores  en  cuanto  al  matrimonio  y las 
relaciones  entre  hombres  y mujeres,  son  parcialmente  distintos  de  los 
del  ambiente  socio-cultural  de  los  adherentes  potenciales.  La  dirección 
de  la  iglesia  aconseja  a las  mujeres  recién  convertidas  la  estrategia  de 
cambiar  la  situación  existente,  tomando  una  actitud  conciliadora  para 
con  el  esposo.  Además,  las  mujeres  han  testimoniado  que  la  conversión 
causó  un  gran  cambio  en  su  personalidad,  por  el  cual  modificaron  todo 
su  comportamiento.  En  la  Iglesia  Pentecostal,  los  miembros  son  educados 
en  “relaciones  matrimoniales  correctas”,  durante  clases  separadas  de 
los  “departamentos  de  damas  y caballeros”.  El  texto  de  Efesios  5:21- 
24  (6)  es  muy  discutido  en  la  congregación,  e ilustra  bien  la  posición 
que  la  mujer  tiene  que  tomar  con  relación  al  hombre.  Algunas  hermanas 
formularon  sus  opiniones  acerca  del  asunto  de  cómo  tendría  que  com- 
portarse idealmente  la  mujer  pentecostal.  Dice  la  hermana  Veralda:  “la 
mujer  siempre  tiene  que  someterse  a la  autoridad  del  hombre,  porque 
según  el  Evangelio  el  hombre  manda  a la  mujer,  como  la  mujer  manda 
a los  hijos”.  Y la  hermana  Ana:  “cuando  la  mujer  cristiana  se  casa, 
tiene  que  agradecer  a su  esposo  en  todo,  tiene  que  seguirle  en  todo” 
(Slootweg  1987a:42-43). 

No  obstante,  las  clases  brindadas  en  la  iglesia  no  sólo  acentúan  las 
reglas  para  el  comportamiento  de  las  mujeres.  También  los  miembros 
masculinos  de  la  Iglesia  Pentecostal  tienen  que  cambiar  su  comporta- 
miento respecto  a sus  esposas  por  la  influencia  de  su  conversión:  el 
hombre  convertido  tiene  que  respetar  a su  esposa.  Lo  más  importante 
es  que  el  hombre  cristiano  sea  fiel  a su  esposa.  Ninguno  tiene  que  ser 
celoso,  porque  los  cristianos  deben  ser  más  cariñosos  en  este  aspecto 
(Slootweg  1987a:45).  También  algunos  hombres  testimoniaron  durante 
las  reuniones  de  la  iglesia,  sobre  el  cambio  que  había  experimentado  su 
matrimonio.  El  siguiente  testimonio  de  un  hombre,  reproduce  de  una 
manera  simbólica  el  mejoramiento  de  las  relaciones  matrimoniales: 

Antes  de  mi  conversión  era  muy  pobre,  gastaba  toda  la  plata  en  trago, 

tenía  sólo  un  traje  pero  no  me  importaba  eso.  Maltraté  a mi  esposa 

5.  Tanto  los  hombres  como  las  mujeres  apelan,  según  las  circunstancias,  alosideales  de  los 
hombres  y mujeres  propuestos  por  el  machismo  y el  marianismo. 

6.  Efesios  5 : versículos  21-24. 21  Someteos  unos  a otros  en  el  temor  de  Dios. 22  Las  casadas 
estén  sujetas  a sus  propios  maridos,  como  al  Señor, 23  porque  el  marido  es  cabeza  de  la  mujer, 
así  como  Cristó  es  cabeza  de  la  iglesia,  la  cual  es  su  cuerpo,  y él  es  su  Salvador. 24  Así  que, 
como  la  iglesia  está  sujeta  a Cristo,  así  también  las  casadas  lo  estén  a sus  maridos  en  todo. 
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muchas  veces;  la  maltraté  tanto  que  tenía  que  permanecer  en  cama 
mucho  tiempo.  Un  día,  cuando  volví  a casa  que  no  podía  sostenerme 
de  borracho,  mi  esposa  quería  matarme,  sin  embargo  el  Señor  le  paró 
la  mano  con  el  cuchillo  y le  cambió  su  corazón.  Al  principio  me 
resistí,  no  quería  convertirme,  no  quería  escuchar  la  voz  de  Dios, 
porque  pensaba  que  ya  tenía  mi  religión.  Pero  me  convertí,  el  Señor 
cambió  mi  corazón.  Un  día  me  mostró  que  no  tenía  que  quedarme  en 
convivencia  solamente.  Pero  dije  al  Señor  que  no  podía  casarme  porque 
no  amaba  a mi  esposa.  Le  pedí  al  Señor  que  me  pusiera  en  mi  corazón 
amor  hacia  ella.  Una  noche  recibí  un  sueño  en  que  el  Señor  me  mos- 
traba una  doncella  muy  linda,  vestida  de  ropa  elegante,  y me  enamo- 
ré de  ella,  aunque  únicamente  la  vi  de  atrás.  Cuando  la  llamé,  la  don- 
cella se  volvió  y cuando  vi  su  cara  era  mi  esposa.  Desde  ese  momento 
el  Señor  encendió  el  amor  a mi  esposa  en  mi  corazón  y nunca  la  he 
dejado  de  amar  (Slootweg  1987a:36). 

Los  creyentes  pentecostales  masculinos  tienen  que  ser  más  respon- 
sables como  padres:  deben  participar  más  en  la  educación  de  los  hijos 
y tomar  sus  deberes  de  sostén  de  la  casa  en  serio.  Aunque  la  mujer  con- 
serva la  mayor  responsabilidad  en  las  tareas  domésticas,  los  hombres 
tienen  que  aprender  también  a practicarlas,  a fin  de  estar  preparados 
para  gobernar  la  casa  cuando  su  esposa  se  va  de  misión,  cumpliendo 
con  sus  deberes  religiosos.  Las  mujeres  pueden  apelar  a las  autoridades 
eclesiásticas  cuando  los  esposos  están  volviendo  a su  antiguo  estilo  de 
vida:  la  dirección  de  la  iglesia  tiene  a su  disposición  los  medios  para 
sancionar  en  estos  casos.  Cuando  la  nueva  fe  es  muy  importante  para 
ambos,  y el  esposo  se  ha  convertido  en  un  miembro  de  la  congregación 
tan  fiel  como  la  esposa,  el  sentimiento  de  experimentar  la  misma  fe  y 
compartir  la  misma  esperanza,  lleva  a la  pareja  a un  comportamiento 
más  unido  (Slootweg  1987a:35). 

Cuando  comparamos  las  normas  de  compartamiento  masculino  y 
femenino  dentro  de  la  Iglesia  Pentecostal,  con  las  normas  del  ambiente 
socio-cultural  que  les  rodea,  podemos  concluir  que  hay  una  paradoja  de 
continuidad  y ruptura  a la  vez.  Por  una  parte,  las  normas  pentecostales 
difieren  de  las  del  ambiente  circundante,  pero  por  otra,  concuerdan  for- 
zosamente con  estas  últimas.  Por  ejemplo,  tanto  la  autoridad  masculina 
como  la  subordinación  femenina  no  son  combatidas  sino  legitimadas, 
basándose  en  principios  religiosos.  También  se  apela  a la  supuesta  ca- 
pacidad femenina  de  tolerancia:  tanto  los  pastores  como  las  mujeres 
entrevistadas  acentuaron  la  responsabilidad  de  la  mujer  para  con  el 
hogar.  Los  pastores,  durante  una  reunión  de  Dorcas,  la  organización  fe- 
menina de  la  Iglesia  Pentecostal,  aconsejaron  a las  mujeres  usar  la  inte- 
ligencia y la  sagacidad  para  evitar  problemas:  según  la  opinión  de  los 
pastores,  la  mujer  tiene  que  ser  sabia  y buscar  las  debilidades  del  esposo 
para  reconciliarse,  cuando  él  se  enoja  con  ella.  En  este  caso,  la  mujer 
tiene  que  mostrar  su  cariño  y su  ternura  para  evitar  una  pelea.  Cuando 
el  esposo  no  está  convertido,  la  mujer  tiene  que  actuar  con  sabiduría, 
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eligiendo  los  momentos  oportunos  para  cumplir  con  sus  deberes  reli- 
giosos. Eso  significa,  cuando  no  tiene  obligaciones  domésticas.  De  esta 
manera,  su  esposo  se  quedará  contento.  Es  la  mujer  “torpe  e ineficiente, 
la  que  destruye  el  ambiente  del  hogar”,  según  los  pastores  (Slootweg 
1987a:43-44). 

La  conversión  del  esposo  significó  para  las  mujeres  entrevistadas 
un  mejoramiento  evidente  de  su  posición  en  el  matrimonio,  por  la 
disminución  de  la  influencia  del  rol  del  macho  en  el  esposo:  la  respon- 
sabilidad (también  en  el  aspecto  económico)  sobre  el  hogar  es  más 
compartida,  existe  cierta  protección  contra  la  infidelidad  y se  termina 
el  maltrato  físico  a causa  de  la  borrachera. 

Pero  cuando  el  esposo  no  se  convierte,  la  relación  matrimonial  va 
empeorando  con  el  tiempo.  Se  producen  muchos  conflictos  en  la  familia, 
porque  la  mujer  quiere  santificar  su  modo  de  vida  y la  de  sus  familiares, 
mientras  que  el  esposo  quiere  mantener  sus  costumbres.  De  esta  manera, 
los  miembros  de  la  pareja  se  alejan  más  y más.  No  hay  entendimiento 
y persiste  una  lucha  continua,  vehemente,  a veces  muy  sutil.  Al  principio, 
estas  mujeres  tenían  dificultades  para  obtener  permiso  para  ir  a las 
reuniones  de  la  iglesia:  el  esposo  se  ponía  celoso  y no  quería  que  su  es- 
posa se  independizara.  Tenían  que  esconderse  de  su  esposo  en  el  camino 
a la  iglesia,  y refugiarse  en  las  mentiras.  La  hermana  Sofía  cuenta  la 
siguiente  historia  acerca  de  eso: 

Mi  esposo  no  quería  que  saliera  de  la  casa,  no  quería  que  me  inde- 
pendizara de  él.  Antes  era  muy  humilde  y muy  tímida  para  con  él;  sin 
embargo  por  el  Evangelio  eso  cambió.  Iba  a la  iglesia,  pero  tenía  que 
disimularlo  frente  a mi  esposo.  Decía  que  iba  a visitar  a mis  hijos  que 
estudiaban  en  Iquique,  porque  vivía  en  Pozo  Almonte  en  ese  tiempo. 
Cuando  mi  esposo  se  enfermó  muy  grave,  le  pedí  permiso  para  ir  a 
la  iglesia  a pedir  curación  para  él.  Pero  no  quiso  porque  tenía  miedo 
que  me  acostumbrara  a ir  a la  iglesia.  Después  de  un  año  mi  esposo 
me  dio  permiso  para  ir  y fui  muy  feliz,  y quería  dar  mi  nombre  al 
“libro  de  la  vida”. 

Por  fin,  los  esposos  se  resignaron  y cedieron,  pero  estas  mujeres 
siempre  tienen  que  cuidar  la  hora  de  su  regreso  a casa,  para  que  sus 
maridos  no  tengan  motivos  de  estar  indignados.  No  obstante,  no  pueden 
participar  tan  intensamente  en  las  reuniones  como  las  otras  hermanas 
(7).  Las  mujeres  necesitan  capacitarse  para  evitar  problemas  con  los 
esposos,  a fin  de  no  poner  en  peligro  su  camino  en  la  iglesia.  En  cuanto 
al  terreno  de  la  espiritualidad,  las  mujeres  que  tienen  un  esposo  no 
convertido  pueden  actuar  independientemente  de  éste,  según  lo  dictado 
por  la  dirección  de  la  iglesia.  Eso  no  significa  que  no  tengan  que  obedecer 
al  esposo  en  otros  terrenos,  porque  según  el  Evangelio  siempre  tienen 
que  estar  sometidas  a éste,  aun  cuando  él  no  esté  convertido.  Sin  em- 

7.  Los  servicios  déla  Iglesia  Pentecostal  no  conocen  tiempos  definidos  de  salida,  porque  “la 
llegada  del  Espíritu  Santo  no  puede  ser  forzada”. 
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bargo,  las  mujeres  no  siempre  obedecen  estas  instrucciones  de  la  iglesia 
de  manera  estricta,  como  se  puede  concluir  del  siguiente  ejemplo: 

Rogaba  continuamente  a Dios  que  me  librara  de  cualquier  forma,  no 
me  importaba  si  Dios  tomaba  como  medio  la  muerte  de  mi  esposo, 
porque  servir  al  Señor  era  lo  más  importante  para  mí  (Slootweg 
1987a:37). 

Además,  las  mujeres  no  pueden  separarse,  según  las  doctrinas  del 
Evangelio:  está  prohibido  que  el  hombre  separe  lo  que  Dios  ha  unido. 
Solamente  en  el  caso  de  convivencia  con  un  esposo  ilegítimo,  las  mujeres 
pueden  separarse  basándose  en  que  esta  relación  no  concuerda  con  los 
principios  del  Evangelio.  Para  las  mujeres  en  esta  situación,  las  normas 
pentecostales  en  el  caso  de  problemas  entre  la  pareja,  pueden  funcionar 
como  una  legitimación  del  deseo  de  separarse. 

Las  mujeres  que  tienen  esposos  no  convertidos  pueden  discutir  sus 
problemas  en  las  reuniones  de  Dorcas,  y desahogarse  en  ellas  de  las 
presiones  a que  esta  situación  las  conduce:  pueden  invocar  la  ayuda  de 
sus  hermanas  por  medio  de  la  oración  comunal.  La  oración  es  el  único 
medio  que  está  a disposición  de  estas  mujeres,  porque  “solamente  Dios 
tiene  el  poder  de  cambiar  a los  seres  humanos”.  Ni  la  esposa,  ni  el 
pastor,  ni  los  otros  miembros  de  la  iglesia,  tienen  poder  sobre  el  alma 
del  esposo  (8)  (Slootweg  1987a:36-37). 

La  Iglesia  Evangélica  Pentecostal  en  Iquique  cuenta  en  su  congre- 
gación también  con  muchos  miembros  que  son  mujeres  solas.  Por  esta 
razón  incluí  a este  grupo  en  la  investigación.  Estas  mujeres  eran  viudas, 
separadas  o abandonadas.  El  cambio  en  común,  el  más  importante  que 
todas  las  mujeres  indicaron,  fue  el  hecho  de  que  después  de  su  conversión 
experimentaron  un  sentimiento  de  protección  muy  profundo.  Después 
de  haber  conocido  al  Señor,  nunca  más  se  sintieron  solas,  por  tener 
ahora  un  “esposo  celestial”  que  las  cuidaba  siempre  muy  bien,  también 
en  el  aspecto  material.  A veces,  el  “esposo  celesúal”  las  cuidaba  mejor 
que  lo  que  el  terrestre  jamás  lo  había  hecho.  La  siguiente  afirmación  de 
la  hermana  Ana  testifica  esto: 

Antes  no  nos  llegaba  plata  de  la  pampa,  o se  había  gastado  todo  no 
sé  dónde.  Ahora  ni  yo,  ni  ninguna  de  las  hijas,  trabaja,  pero  nunca 
nos  ha  faltado  la  vestimenta  o la  comida  después  que  conocí  al  Señor 
(Slootweg  1987a:38). 

Ninguna  de  estas  mujeres  trabaja,  pero  “Dios  siempre  las  ha 
bendecido”.  El  “ha  elegido  medios  para  revelar  su  pobreza  a otros 


8.  Según  mi  opinión,  las  mujeres  disponen  de  medios  pasivos  paracambiar  al  esposo:  tienen 
que  esperar  la  ayuda  divina.  Un  medio  más  activo  podría  ser  el  cambio  en  su  propia  actitud. 
Por  otra  parte , utilizan  una  forma  de  poder  muy  sutil  dentro  de  la  situación  de  desigualdad : 
perdonando  siempre  al  esposo  y comportándose  como  la  más  humilde,  existe  la  posibilidad 
de  que  el  esposo  se  sienta  culpable  y cambie  su  conducta. 
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(miembros  de  congregación)  que  puedan  ayudarles”.  “El  Señor”  puede 
reemplazar  como  “esposo  celestial”  al  “esposo  terrestre”  de  estas  mujeres, 
según  los  ejemplos  siguientes: 

Cuando  el  penúltimo  esposo  se  fue,  estaba  depresiva,  me  sentía  sola. 
Tenía  la  esperanza  que  volvería,  le  esperaba  cada  noche.  Quería 
quitarme  la  vida,  lo  intenté  cuatro  veces.  Pero  el  Señor  me  protegió 
siempre,  porque  siempre  contaba  a la  gente  mis  intenciones.  Por  eso 
cada  vez  me  llevaban  al  hospital  y sobreviví.  Una  vez,  cuando  tenía 
mucho  miedo  de  sobrevivir  con  un  daño  mental,  hice  otro  intento  de 
suicidio.  Le  pedí  al  Señor  que  El  tomara  mi  vida,  porque  hasta  aquél 
momento  no  había  hecho  nada  más  que  tonterías  con  mi  vida.  El 
Señor  me  habló  por  medio  de  un  hermano  pentecostal.  El  Evangelio 
me  gustó,  sin  embargo  más  quería  al  hombre  por  el  que  me  había 
enterado  del  Evangelio.  Nos  enamoramos  y vivíamos  juntos.  No  sabía 
todavía  de  las  cosas  de  Dios,  y no  sabía  que  eso  no  era  bueno.  Pedí 
a mi  esposo  que  me  llevara  a su  iglesia.  La  iglesia  me  gustó  y pedí 
al  Señor  de  alumbrar  mi  corazón.  Daba  gracias  a Dios  porque  El  me 
había  dado  un  esposo  cristiano  para  recompensarme  por  toda  la  miseria 
que  había  tenido  con  mis  esposos  anteriores.  No  obstante,  un  día  leí 
en  la  Biblia,  Gálatas,  capítulo  cinco.  Y comprendí  que  vivía  en  adul- 
terio porque  no  vivía  con  mi  esposo  legítimo  y que  no  podía  entrar 
en  el  reino  de  los  cielos.  Nos  separamos.  Ahora  ya  no  necesito  un 
esposo  camal,  porque  estoy  feliz  con  mi  esposo  celestial  en  mi  corazón. 

Una  de  las  mujeres  se  casó  a una  edad  muy  temprana,  pero  fue 
abandonada  después  de  algunos  años  de  matrimonio,  y se  quedó  sola 
con  dos  hijos  pequeños.  Se  sentía  humillada  y despreciada  por  su  esposo. 
Cuando  conoció  al  Señor,  se  sintió  rehabilitada  por  el  “esposo  celestial”. 
Su  consuelo  se  basa  en  el  fragmento  de  la  Biblia  de  Isaías  54:4-6  (9). 

En  una  cultura  como  la  chilena,  en  la  que  el  matrimonio  es  un  ideal 
normativo  para  las  mujeres,  la  fe  pentecostal  puede  prestar  tanto  legi- 
timación como  compensación  (en  el  terreno  económico  y emocional) 
por  el  estado  de  mujer  separada,  abandonada  o viuda  (Slootweg  1987a: 
38-39). 


5.  El  mejoramiento  de  las  circunstancias  materiales 

Las  mujeres  contaron  que  antes  de  su  conversión  eran  muy  pobres, 
pero  después  de  ésta,  el  Señor  las  había  bendecido  también  en  este 
aspecto:  no  son  muy  afortunadas  ahora,  sin  embargo  nunca  les  ha  faltado 


9.  Isaías  54:  versículo  4-6: 4 No  temas,  pues  no  serás  confundida;  y no  te  avergüences,  porque 
no  serás  afrentada,  sino  que  te  olvidarás  de  la  vergüenza  de  tu  juventud,  y de  la  afrenta  de 
tu  viudez  no  tendrás  más  memoria. 5 Porque  tu  marido  es  tu  Hacedor,  Jehová  de  los  ejércitos 
es  su  nombre;  y tu  Redentor,  el  Santo  de  Israel;  Dios  de  toda  la  tierra  será  llamado. 6 Porque 
como  a mujer  abandonada  y triste  de  espíritu  te  llamó  Jehová,  y como  a la  esposa  de  la 
juventud  que  es  repudiada,  dijo  el  Dios  tuyo. 
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lo  necesario  para  satisfacer  las  necesidades  más  elementales.  Según  los 
fieles  pentecostales,  eso  concuerda  con  la  promesa  del  Señor  de  que  a 
sus  hijos  nunca  les  faltará  el  pan  ni  el  agua.  Eso  no  significa  que  des- 
pués de  su  conversión  no  hayan  conocido  tiempos  difíciles.  A veces,  las 
mujeres  han  tenido  que  esperar  mucho  tiempo  la  “bendición  de  Dios”. 
En  la  mayoría  de  los  casos,  ésta  llegó  en  la  forma  de  relevación  de  sus 
necesidades  a otras  hermanas  o hermanos  de  la  iglesia.  Así  cuenta  la 
hermana  Ana: 

Fueron  muchos  los  años  que  fuimos  muy  pobres,  pero  no  me  quejaba, 
oraba  al  Señor.  Un  día,  uno  de  mis  hijos  trajo  una  canasta  llena  de 
alimentos  que  una  hermana  de  la  iglesia  nos  había  dado. 

Y la  hermana  María: 

Cuando  no  tenía  trabajo,  pasé  por  un  período  muy  pobre:  a veces  no 
tenía  el  betún  para  los  zapatos  y los  limpiaba  con  agua.  Una  vez  fui 
a la  iglesia  y tenía  los  zapatos  rotos  y me  quejaba  al  Señor  durante 
la  oración.  Me  caí  al  suelo.  Dios  me  hizo  caer  al  suelo  para  mostrarme 
que  El  quería  que  hiciera  su  voluntad.  Le  dije:  “Señor,  no  se  haga  mi 
voluntad,  sino  la  tuya”.  Me  levanté  y me  sentí  muy  contenta.  Al  otro 
día  vino  un  joven  que  me  regaló  unos  zapatos  nuevos;  él  no  era  de 
la  iglesia,  pero  Dios  le  había  revelado  que  yo  tenía  necesidad  de 
zapatos  (Slootweg  1987b: 20). 

La  situación  material  mejoró  también  para  todas  las  mujeres  que 
tenían  un  esposo  convertido,  porque  él  dejó  de  gastar  toda  la  plata  en 
sus  propias  necesidades.  No  obstante,  algunas  mujeres  tienen  que  trabajar, 
pues  el  sueldo  de  su  marido  no  alcanza.  A veces,  su  trabajo  entra  en 
conflicto  con  sus  deberes  religiosos.  Existe  la  posibilidad  de  que  estas 
mujeres  estén  decayendo  en  su  fe,  debido  a que  no  pueden  participar 
tanto  en  las  reuniones  como  antes.  No  es  claro  por  qué  algunas  mujeres 
de  la  congregación  son  más  bendecidas  que  otras.  Según  la  pareja  pastoral 
y algunas  hermanas  y hermanos,  casi  no  hay  desocupados  en  la  con- 
gregación, gracias  a la  bendición  de  Dios.  Un  hermano  me  contó  que 
dentro  de  la  iglesia,  la  gente  se  informa  entre  sí  sobre  las  posibilidades 
de  obtener  mejores  puestos,  y así  se  ayudan  en  eso. 

Las  mujeres  disponen,  en  razón  de  su  calidad  de  miembros  de  la 
Iglesia  Pentecostal,  de  relaciones  que  pueden  prestarles  la  ayuda  nece- 
saria. Persisten  en  la  oración,  en  espera  de  una  solución  divina  a sus 
problemas.  Esta  solución  suele  llegar  por  medio  de  otras  personas,  pero 
siempre  será  considerada  como  una  bendición  de  Dios. 

En  el  artículo  introductorio  de  Droogers,  él  afirma  justamente  que 
sólo  una  red  de  ayuda  mutua  no  caracteriza  a una  organización  religiosa, 
y que  dicha  red  por  sí  misma  no  explica  la  necesidad  extra-religiosa. 
Por  mi  parte,  pienso  que  la  reciprocidad  que  gobierna  las  redes  de  una 
organización  como  la  de  la  Iglesia  Pentecostal,  se  presenta  como  de  un 
tipo  distinto  que  la  de  una  organización  seglar.  En  la  visión  de  la  cre- 
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yente  pentecostal,  una  no  es  dependiente  de  la  buena  voluntad  del  seme- 
jante, sino  que  la  hermana  o el  hermano  son  motivados  por  la  providencia 
de  Dios  a prestar  ayuda  gratis,  sin  la  obligación  de  devolverla. 

La  Iglesia  Pentecostal  en  Iquique,  acentúa  en  su  organización  prác- 
tica valores  como  la  solidaridad  y el  amor  al  prójimo:  en  esta  Iglesia 
existe  la  obligación  de  que  los  miembros  con  mejor  situación  económica, 
contribuyan  en  una  proporción  mayor  a los  fondos  eclesiásticos.  Con 
esos  fondos,  la  gente  menos  afortunada  puede  ser  ayudada  en  casos  de 
emergencia  (Slootweg  1987b:25).  Una  de  las  hermanas,  Juana,  testimonia 
esto  en  la  siguiente  forma:  “las  hermanas  practican  el  amor  cristiano 
muy  bien.  Ellas  se  preocupan  por  lo  que  me  falta  a mí,  tanto  en  las 
cosas  materiales  como  en  las  cosas  espirituales”  (Slootweg  1987b:24). 
La  incorporación  a la  Iglesia  Pentecostal,  la  que  si  bien  pide  su  contri- 
bución regular  a sus  miembros,  les  ayuda  económicamente  en  caso  de 
necesidad,  en  un  país  como  Chile,  donde  la  desocupación  es  muy  grande 
y los  sueldos  de  la  gente  de  las  clases  bajas  muchas  veces  no  alcanzan 
para  satisfacer  las  necesidades  mínimas,  puede  funcionar  como  una 
seguridad  (Slootweg  1987a:70). 

6.  La  curación 

La  mayoría  de  las  mujeres  recibieron  después  de  su  conversión,  la 
bendición  de  Dios  en  la  forma  de  curación  de  enfermedades.  No  sólo 
recibieron  estas  bendiciones  para  ellas  mismas,  sino  que  también  fueron 
sanados  sus  esposos  e hijos,  cuando  las  mujeres  pidieron  la  ayuda  de 
Dios.  Las  enfermedades  curadas,  en  la  mayoría  de  las  casos,  fueron 
muy  graves,  o atravesaron  por  crisis  muy  grandes:  cáncer,  reuma,  tuber- 
culosis o apendicitis,  tifus  o hernia.  La  hermana  Juana,  cuenta  la  his- 
toria de  su  curación: 

Conocí  la  Iglesia  Pentecostal  porque  tenía  un  vecino  que  pertenecía 
a esa  iglesia.  En  ese  tiempo  estuve  muy  enferma,  tenía  ya  por  diez 
años  dos  tumores  en  los  senos.  En  aquel  momento  que  el  vecino  me 
habló  de  su  fe,  sentí  cómo  me  cayó  algo  en  mi  cabeza,  así  como  antes 
había  sido  ciega,  y creí  que  el  Señor  puede  sanar.  Pregunté  a mi 
vecino  si  quería  sanarme.  Vinieron  hermanos  y hermanas  de  Arica  a 
la  casa  de  mi  vecino;  me  prometieron  que  iban  a sanarme,  pero  con 
la  condición  de  que  después  de  mi  curación  fuera  a predicar  en  la 
calle,  porque  en  este  tiempo  había  pocos  predicadores  todavía.  Los 
hermanos  danzaban  y danzaban,  y en  el  momento  en  que  fui  sanada, 
sentí  como  un  fuego  que  me  ardía  en  los  senos. 

Es  un  dato  muy  llamativo  que  las  creyentes  pentecostalcs,  tanto 
antes  como  después  de  su  conversión,  cuando  están  enfermas,  se  dirigen 
a Dios,  negando  el  sistema  de  salud  oficial.  El  testimonio  de  la  hermana 
Sofía,  es  un  ejemplo  muy  típico  de  esto: 
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En  el  momento  de  mi  conversión  estuve  más  enferma  que  nunca, 
pero  sólo  quería  ir  a la  iglesia.  No  sabía  que  el  Señor  sanaba,  tenía 
una  úlcera  ya  por  seis  años.  Mi  esposo  me  dijo  que  tenía  que  ir  al 
médico,  sin  embargo  el  Señor  me  habló  de  que  no  tenía  que  ir,  porque 
en  la  iglesia  El  me  sanaría  (Slootweg  1987a:39M0). 

Una  de  las  explicaciones  posibles  de  por  qué  las  mujeres  de  este 
grupo  social  esperan  más  del  poder  divino  que  de  las  instituciones 
relacionadas  con  la  salud,  puede  ser  que  en  el  país  el  sistema  sanitario 
está  muy  poco  subsidiado  y funciona  muy  mal.  Además,  la  gente  de 
bajos  ingresos  tiene  escaso  acceso  al  sistema  sanitario  oficial,  de  modo 
que  la  búsqueda  inicial  de  formas  alternativas  de  curación  en  situaciones 
de  crisis,  es  muy  comprensible.  En  la  investigación  de  María  de  Bruyn, 
se  lee:  “Se  dice  que  alguna  gente  tiene  buenas  manos.  ¿Cómo  eligen  los 
pacientes  los  tratamientos  para  sus  enfermedades  en  Iquique?”  (Í987, 
en  inglés  en  el  original).  Sus  informantes  exponen  algunas  desventajas 
del  sistema  sanitario  oficial  (10). 

Excepto  por  los  factores  sociales  y económicos  que  pueden  de- 
sempeñar un  papel  importante  en  la  opción  por  una  forma  de  curación 
religiosa,  en  las  prácticas  de  las  iglesias  pentecostales  del  norte  de  Chi- 
le se  continúan,  en  cierto  sentido,  las  de  la  religión  aymará  autóctona 
y las  del  catolicismo  popular.  En  efecto,  los  aymará  acuden  al  espe- 
cialista religioso  en  caso  de  enfermedad,  y los  creyentes  del  catolicismo 
popular  piden  ayuda  a Dios  para  sus  problemas  de  salud. 

La  curación  no  sólo  significa  para  el  creyente  pcntecostal  una 
curación  del  cuerpo.  La  enfermedad  física  simboliza,  según  la  doctrina 
pentecostal,  la  impureza  y el  estado  pecador  del  espíritu  humano.  En 
este  aspecto,  la  siguiente  interpretación  de  la  enfermedad  de  la  hermana 
Alvina  es  muy  ilustrativa: 

Una  vez,  cuando  quería  ir  a la  iglesia,  vomité  muchas  veces  sangre; 
mis  hermanos  se  preocuparon  mucho,  no  obstante  me  sentía  sana  y 
me  burlé  de  mis  hermanas,  porque  creí  que  eso  fue  la  obra  de  Dios, 
que  quería  cambiarme  completamente:  mi  cuerpo  escupió  todo  lo 


10.  El  servicio  de  salud  pública  en  Chile  (el  SNNS),  consta  de  lo  siguiente:  por  un  pago 
mensual  del  siete  por  ciento  de  los  ingresos,  todos  los  que  están  trabajando  en  el  sector  pú- 
blico o privado  pueden  estar  asegurados,  incluso  tienen  también  derecho  a esto  sus  otros 
familiares.  Hasta  cierto  límite  de  los  ingresos,  todos  los  beneficios  son  gratuitos;  los  grupos 
de  salarios  más  elevados  pagan  um  mayor  porcentaje  como  contribución.  En  principio  este 
sistema  parece  ofrecer  suficientes  beneficios  a los  asegurados,  pero  en  la  realidad  hay 
bastantes  problemas,  algunos  de  carácter  burocrático,  como  por  ejemplo  la  necesidad  de 
prolongar  reiteradamente  el  carnet  de  inscripción.  Además,  en  las  clínicas  y hospitales 
públicos  faltan  los  servicios  más  esenciales,  y la  atención  de  las  pacientes  del  SNNS  suele 
ser  de  una  calidad  peor  que  la  de  los  pacientes  privados.  El  período  de  espera  en  los 
consultorios  suele  ser  muy  largo,  y aunque  las  consultas  son  gratuitas,  el  paciente  debe  pagar 
las  medicinas.  Algunos  pacientes  no  quieren  el  servicio  deficiente  del  SNNS  y ahorran 
dinero  para  recurrir  al  servicio  semi -privado,  o atenderse  con  médicos  peruanos  (de  Bruyn 
1987:75-76  y 113-114). 
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malo  que  tenía  dentro  de  mí.  Me  desmayé  y me  llevaron  al  hospital, 
pero  no  quería  ser  llevada  como  un  saco  de  papas,  y quería  salir  del 
hospital.  Los  médicos  me  dijeron  que  tenía  dos  semanas  más  de  vida, 
pues  tenía  un  tumor  en  los  pulmones.  Sin  embargo,  no  les  creí.  Los 
vómitos  pararon.  De  eso  hace  doce  años  y estoy  todavía  muy  sana 
(Slootweg  1987a:40). 

Así,  la  curación  de  las  enfermedades  simboliza  el  cambio  total  de 
la  persona  después  del  perdón  de  los  pecados.  Este  acontecimiento,  que 
las  creyentes  pcntecostales  llaman  el  “bautismo  del  Espíritu  Santo”, 
conduce  al  conocimiento  de  lo  malo  y lo  bueno.  Este  cambio  de 
mentalidad  lleva,  como  muestra  de  lo  anterior,  a una  ruptura  radical  con 
la  manera  de  vivir  de  antes  y hace  posible  otro  estilo  de  vida. 

7.  Conclusión 

Resumiendo,  podemos  decir  que  el  nuevo  modo  de  vida  debido  a 
la  calidad  de  miembro  de  una  congregación  pcntccostal,  ofrece  una  so- 
lución a algunos  problemas  esenciales  con  que  las  mujeres  iquiqueñas 
de  la  clase  baja  tienen  que  enfrentarse.  La  ideología  religiosa  de  la  Igle- 
sia Pentecostal  brinda  una  solución  para  los  problemas  de  pareja,  porque 
sus  normas  y valores  en  cuanto  al  matrimonio  y las  relaciones  entre 
hombres  y mujeres,  difieren  parcialmente  de  las  del  ambiente  social  de 
sus  adherentes  potenciales.  Así,  al  reducirse  la  influencia  del  machismo 
en  el  comportamiento  de  los  esposos,  es  posible  un  mejoramiento  relativo 
de  la  posición  de  las  mujeres  en  el  matrimonio.  Parece  que  para  muchas 
mujeres,  la  relación  matrimonial  mejoró  bastante  después  de  la  conver- 
sión del  esposo.  El  abuso  del  alcohol,  y la  miseria  consecuencia  de  esto, 
desaparecieron;  el  esposo  ya  no  salió  tanto  de  la  casa,  y se  ocupó  más 
de  su  familia.  Las  mujeres  tuvieron  entonces  más  confianza  en  su 
fidelidad  como  esposo.  En  algunos  casos,  éste  cooperó  más  que  antes 
en  los  quehaceres  del  hogar  y la  educación  de  los  hijos. 

Todos  esos  cambios  ocurrieron  cuando  el  esposo  se  comportó  según 
las  disposiciones  que  la  iglesia  impone.  La  Iglesia  Pentecostal  apoya  a 
las  mujeres,  por  cuanto  en  caso  de  que  los  hombres  infrinjan  las  reglas, 
las  mujeres  pueden  apelar  a la  dirección  de  la  iglesia.  Esta  educa  a las 
mujeres  y a los  hombres  dentro  de  la  idea  del  matrimonio  cristiano, 
según  la  cual  la  mujer  debe  estar  sometida  al  esposo,  pero  éste  también 
tiene  obligaciones  para  con  ella. 

A las  mujeres  que  no  tienen  un  esposo  convertido,  la  calidad  de 
miembros  de  la  Iglesia  Pentecostal  puede  ofrecerles  una  legitimación 
para  una  actitud  independiente  con  respecto  al  esposo  en  algunos  terre- 
nos. Además,  en  situaciones  difíciles  son  sostenidas  por  sus  hermanas 
y hermanos  de  la  congregación. 

Para  las  las  mujeres  solas,  que  se  encuentran  en  una  situación 
excepcional  dentro  de  la  cultura  chilena,  en  la  que  el  matrimonio  es  un 
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ideal  importante  y normativo  para  las  mujeres,  la  convicción  religiosa 
puede  legitimar  dicha  situación.  Para  las  mujeres  casadas,  por  su  parte, 
la  situación  económica  familiar  ha  mejorado  después  de  la  conversión 
del  esposo,  debido  a los  cambios  en  la  forma  de  gastar  el  dinero.  Así 
mismo,  la  incorporación  de  la  familia  en  la  red  de  relaciones  de  la 
iglesia,  les  ha  brindado  mayor  seguridad  para  satisfacer  sus  necesidades. 
Esto  último  puede  aplicarse  igualmente  a las  mujeres  solas.  La  reputación 
de  la  Iglesia  Pentecostal  de  que  en  ella  se  practica  el  amor  cristiano,  así 
como  la  convicción  de  que  Dios  recompensará  el  celo  religioso  también 
materialmente,  pueden  ser  argumentos  convincentes  para  los  creyentes 
potenciales. 

La  situación  objetiva  del  sistema  de  salud,  que  resulta  tan  deficiente 
para  las  mujeres  de  las  clases  bajas,  obliga  a este  grupo  a buscar  formas 
alternativas  de  curación.  La  Iglesia  Pentecostal  ofrece  una  alternativa. 
No  obstante,  brinda  mucho  más  que  la  misma  curación.  La  curación  y 
la  calidad  de  miembro  están  relacionadas  con  una  nueva  manera  de 
vivir,  la  cual  proporciona  soluciones  estructurales  para  diversas  nece- 
sidades concretas. 

¿Significa  esto  que  las  conversiones  de  las  mujeres  pueden  ser  con- 
sideradas como  estrategias  personales  de  éstas  para  cambiar  su  posición 
social?  Cuando  comparamos  “la  demanda”  de  los  creyentes  potenciales 
con  “la  oferta”  de  las  iglesias  pentecostales,  se  puede  ver  claramente 
que  principalmente  las  mujeres  de  clase  baja  pueden  tener  gran  interés 
en  las  soluciones  que  estas  iglesias  ofrecen.  Las  mujeres  de  este  grupo 
social  luchan  con  problemas  matrimoniales,  se  encuentran  en  una  situa- 
ción económica  muy  difícil,  y tienen  que  enfrentarse  con  la  indigencia 
de  su  familia.  Cuando  son  solas,  esta  condición,  tanto  económica  como 
social,  las  hace  aún  más  vulnerables.  El  deber  de  cuidar  de  la  familia 
nuclear,  se  extiende  también  a la  responsabilidad  sobre  la  salud  de  otros 
parientes  (van  den  Hoogen  1987:263). 

No  nos  ha  de  extrañar,  pues,  que  casi  todas  las  mujeres  entrevistadas 
hayan  tomado  la  iniciativa  para  ponerse  en  contacto  con  la  Iglesia 
Pentecostal,  y después  hayan  intentado  persuadir  a su  esposo  para  que 
las  acompañara.  En  muchos  casos,  el  proceso  de  la  conversión  del 
esposo  se  inció  cuando  éste  se  enfermó  crónicamente,  y su  esposa 
insistió  en  buscar  curación  en  la  Iglesia  Pentecostal,  resultando  por 
último  que  aquél  se  resignó  y accedió. 

Aunque,  como  hemos  visto,  la  demanda  y la  oferta  se  corresponden, 
es  muy  difícil  distinguir  lo  que  se  refiere  a una  estrategia  social  y per- 
sonal consciente  de  las  mujeres.  ¿Se  han  convertido  las  mujeres  para 
mejorar  su  situación,  y conocían  de  antemano  las  consecuencias  posibles 
de  la  conversión?  Los  esfuerzos  pertinaces  para  convertir  a los  esposos, 
podrían  estar  indicando  esto.  Uno  de  los  problemas  que,  sin  embargo, 
se  asocia  con  esta  pregunta,  es  que  las  mujeres  nunca  hablan  de  la  con- 
versión como  un  medio  elegido  conscientemente  para  cambiar  su  situa- 
ción personal.  De  todos  modos,  en  este  artículo  hemos  visto  la  capacidad 
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de  las  iglesias  pentccostales  para  solucionar  necesidades  cotidianas,  y 
por  lo  demás,  dejemos  que  los  testimonios  de  las  mujeres  hablen  por 
sí  mismos. 
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Pastor  y discípulo. 

El  rol  de  líderes  y laicos  en  el  crecimiento 
de  las  iglesias  pentecostales  en  Arequipa,  Perú 

Frans  Kamsteeg 


Introducción 

Y allí  es  donde  el  pastor  me  mostró  los  líderes  de  Dios.  Dijo:  todos 
dependen  del  Señor  siempre,  aunque  sean  pastores.  Tienen  el  ejemplo 
de  Moisés  y Josué.  Ellos  en  su  capacidad  no  podían  (ser  líderes,  FK), 
pero  sí  podían  por  la  capacidad  de  Dios.  A otros,  también  Dios  los 
ha  ayudado  por  haberle  querido  a El.  Y así  me  dijo,  y entonces,  esas 
palabras  me  alentaron  bastante.  Desde  entonces  yo  sé  que  voy  a po- 
der con  la  ayuda  de  Dios,  y adelante,  pues,  me  encargué  del  anexo 
de  la  Blanca.  Comenzamos  y,  no  sé  por  qué,  pero  grandemente  el 
Señor  está  bendiciendo  y la  iglesia  está  creciendo. 

La  cita  de  más  arriba  está  tomada  literalmente  de  las  palabras  de 
un  pastor  protestante  en  un  pueblo  joven  de  la  ciudad  de  Arequipa,  ubi- 
cada en  el  sur  del  Perú.  El  pertenece  a uno  de  los  nuevos  grupos  ecle- 
siásticos, con  frecuencia  protestantes  fundamentalistas,  que  están  actual- 
mente en  desarrollo  en  Latinoamérica  (1).  Este  desarrollo  inquieta  fuer- 
temente a la  Iglesia  Católica  tradicional  dominante,  la  cual  busca  an- 
siosamente una  respuesta  a los  desafíos  planteados  por  estos  movimien- 
tos (2). 

1 . No  es  simple  conseguir  cifras  confiables  y recientes  sobre  la  extensión  del  movimiento 
pentecostal  en  Latinoamérica.  El  crecimiento  es  mayor  en  Chile,  Brasil  y Mesoamérica, 
pero  las  estimaciones  divergen  considerablemente.  Me  remito,  en  lo  que  respecta  al  Perú, 
a Barrett  (1982),  algunas  fuentes  nacionales  recientes  (INE  1984  y Concibo  1986)  y 
estimaciones  personales. 

2.  Esto  se  evidencia  a partir  de  los  muchos  escritos  dedicados  a las  sectas,  en  los  que  siempre 
se  hacen  advertencias  contra  los  grupos  pentecostales  y sus  prácticas  proselitistas.  Ver,  por 
ejemplo,  la  pubhcación  del  episcopado  colombiano  50  respuestas  a los  protestantes,  de  la 
cual  se  han  impreso  casi  medio  millón  de  ejemplares  (Ebecer  Salesman,  n.n.).  Un  título 
también  significativo  al  respecto,  por  lo  demás  de  un  autor  protestante,  es:  Look  out!,  the 
pentecostals  are  coming  (¡Cuidado!,  los  pentecostales  se  acercan)  (Wagner  1973). 
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Con  este  artículo  quiero  contribuir  a esclarecer,  desde  la  perspectiva 
antropológica,  el  crecimiento  de  las  iglesias  pentecostales,  las  cuales 
representan  una  parte  importante  de  los  movimientos  religiosos  actuales 
en  Latinoamérica.  La  pregunta  central  es  si  dentro  del  sistema  simbólico 
que  se  maneja  en  las  iglesias  pentecostales,  pueden  encontrarse  puntos 
de  referencia  que  ayuden  a clarificar  este  proceso  de  crecimiento.  Aquí 
se  pone  especial  atención  al  liderazgo. 

El  análisis  se  basa  en  datos  de  una  iglesia  específica  en  un  barrio 
específico  -Cerro  Negro-  de  la  ciudad  de  Arequipa  (3).  Esto  significa 
que  solamente  se  aplican  muy  poco  los  modelos  aclaratorios  macroso- 
ciológicos  concernientes  al  crecimiento  del  movimiento  pcntecostal, 
donde  conceptos  como  anomia,  modernización,  etc.,  juegan  un  rol  impor- 
tante. De  allí,  de  ninguna  manera,  quiero  descalificar  estos  abordajes 
(en  el  artículo  de  Droogers  esto  es  trabajado  de  manera  fructífera),  pero 
pienso  que  enfocar  el  nivel  local  puede  iluminar  bastante  este  proceso 
de  crecimiento  (4).  Por  este  motivo,  me  concentro  sobre  todo  en  factores 
internos  religioso-simbólicos. 

Para  comenzar,  doy  una  impresión  general  del  crecimiento  de  las 
iglesias  pentecostales  en  Perú,  y esbozo  brevemente  las  relaciones  eco- 
nómicas y religiosas  en  la  ciudad  de  Arequipa.  A partir  de  las  predicas, 
profecías  y dichos  del  pastor  y los  líderes  potenciales  del  barrio  de  Ce- 
rro Negro,  comienzo  a hablar  de  poder  (simbólico),  liderazgo,  y la  posi- 
ción de  los  laicos  creyentes  con  respecto  al  pastor.  Estos  son  los 
ingredientes  de  los  argumentos  que  deben  proporcionar  una  respuesta 
a la  pregunta  central  de  este  artículo. 


1.  Iglesias  pentecostales  en  Perú 

A decir  verdad,  el  Perú  figura  muy  poco  en  la  literatura  antropológica 
sobre  el  movimiento  pentecostal  latinoamericano.  La  mayoría  son  estu- 
dios hechos  en  Chile,  Brasil  o Centroamérica  y el  Caribe.  También  han 
aparecido  estudios  sobre  los  países  andinos,  Colombia  y Ecuador  (Bamat 
1986;  Flora  1980;  Muratorio  1980).  En  los  que  respecta  al  Perú,  dis- 
ponemos de  aún  menos  materiales,  que  en  realidad  provienen  de  escritos 


3.  Enesta  ciudad  permanecí  durante  el  período  de  diciembre  de  1986  anoviembre  1987. Esto 
fue  posible  gracias  a un  subsidio  de  la  Fundación  Neerlandesa  para  el  Fomento  de 
Investigaciones  Tropicales  (WOTRO).  El  material  fue  principalmente  recolectado  en  tres 
congregaciones  pentecostales,  distribuidas  sobre  otros  tantos  pueblos  jóvenes  en  los 
distritos  de  Miraflores  y Paucarpala  En  este  artículo  me  baso  en  datos  relacionados  con  una 
congregación  de  un  barrio:  Cerro  Negro,  en  el  distrito  de  Paucarpala  Esta  pertenece  a la 
denominación  “Centro  Evangelístico  Pentecostal”.  A petición  de  los  interesados,  se  han 
cambiado  los  nombres  del  barrio,  la  iglesia  y las  personas. 

4.  Los  abordajes  aludidos  son  manejados  en  la  introducción  de  Droogers.  Willems,  Lalive 
d’Epinay,  Rolim  y Howe  son  los  más  llamativos  exponentes,  pero  también  hay  otros. 
Aunque  esto  ocurre  poco  en  este  artículo,  quiero  seguir  a Droogers  (1985),  en  el  uso 
ecléctico  de  las  teorías. 
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breves  y artículos  para  simposios,  las  más  de  las  veces  con  una  clara 
finalidad  evangclizadora  (5). 

Esta  falta  de  datos  no  es  tampoco  tan  sorprendente,  si  se  piensa  que 
el  verdadero  comienzo  de  las  iglesias  pentccostales  en  Perú  data  de 
apenas  los  últimos  10  a 15  años.  Aunque  una  cantidad  de  las  iglesias 
pcntecostales  actuales  tiene  una  historia  que  se  remonta  más  lejos  en  el 
tiempo  (por  ejemplo,  las  Asambleas  de  Dios,  que  fueron  fundadas  ofi- 
cialmente en  el  Perú  en  1939),  fueron  las  denominaciones  históricas  las 
primeras  que  “pisaron  tierra  firme”  en  un  Perú  dominado  por  el  catoli- 
cismo. Estas  fueron  los  luteranos,  los  anglicanos,  los  presbiterianos  y 
los  metodistas,  y desde  1951,  también  los  bautistas.  Luego,  existe  desde 
1922  la  Iglesia  Evangélica  Peruana,  una  iglesia  evangélica  independiente 
que,  además  del  movimiento  pcntecostal  y los  Adventistas  del  Séptimo 
Día,  tiene  la  mayor  cantidad  de  miembros  dentro  de  las  iglesias  no 
católicas.  Los  adventistas  forman  una  denominación  estable  que  ya  era 
activa  desde  fines  del  siglo  pasado  en  el  Perú,  y tiene  su  mayor  número 
de  adherentes  en  Lima,  lo  mismo  que  entre  los  indígenas  aymará  del 
altiplano  (Kcssler  1967;  Barrett  1982:559-561)  (6). 

A manera  de  introducción,  quiero  dedicar  algunas  palabras  al  desa- 
rrollo de  las  iglesias  pcntecostales  peruanas  hasta  la  actualidad.  Este  se 
caracteriza,  en  primer  lugar,  por  un  crecimiento  comparable,  princi- 
palmente, con  el  proceso  de  diferenciación  celular  (por  ejemplo,  según 
Tcnnekes  1985:21).  La  iglesia  pcntecostal  de  mayor  tamaño,  las  Asam- 
bleas de  Dios,  ha  conocido  en  su  existencia  de  casi  cincuenta  años 
tantas  separaciones,  que  es  sorprendente  que  aún  sea  tan  grande.  Además, 
muchas  iglesias  se  originan  a través  del  trabajo  de  los  misioneros,  dentro 
de  los  cuales  hay  muchos  norteamericanos.  A partir  de  aquí,  surgen 
algunas  denominaciones  nacionales  más  grandes,  y también  un  número 
significativo  de  iglesias  locales. 

No  es  simple  llegar  a delinear  una  impresión  de  la  marcha  de  este 
proceso.  Aparte  del  ya  mencionado  Kcssler  (1967),  sólo  podemos  recurrir 
a una  “historia  del  movimiento  pentecoslal  en  el  Perú”,  escrita  por 
Huamán,  y a algunos  estudios  del  Seminario  Evangélico  de  Lima  (Es- 
cobar 1981;  Kesslcr  1981).  Huamán  es  defensor  entusiasta  de  la  causa 
pcntecostal.  En  su  libro  podemos  encontrar  una  buena  ilustración  del 

5.  Ultimamente  apareció  un  estudio  de  Manuel  Marzal  (1988),  sobre  la  situación  religiosa 
en  uno  de  los  pueblos  jóvenes  de  Lima,  en  el  que  también  se  pone  atención  a las  iglesias 
pentecostales.  El  único  gran  estudio  sobre  el  protestantismo  en  Perú,  el  de  Kessler  (1967), 
toma  muy  poco  en  cuenta  a las  iglesias  pentecostales. 

6.  Algunas  cifras  de  labibliograf  ía.  Barrett  estimó  el  número  de  protestantes  en  1 975  en  unos 
400.000,  o sea,  el  2,5  % de  la  población.  Su  pronóstico  para  el  año  2000  es  del  3 ,5  % (Barrett 
1982:559).  Una  investigación  hecha  por  el  Seminario  Evangélico,  comisionado  por  el 
CONEP,  arribó  a un  porcentaje  del  2 % de  lapoblación  limeña  en  1986,  donde  expresamente 
no  se  incluye  a los  adventistas.  De  los  610  grupos  e iglesias  contabilizados,  hay  128 
formados  entre  1980  y 1985  (Concilio  1986:10).  Hay  en  curso  investigaciones  de  la 
situación  en  el  resto  del  país.  Vista  la  extensión  de  la  tarea  y los  métodos  utilizados,  debe 
fijarse  un  margen  amplio  para  la  confiabilidad. 


97 


modo  de  dispersión  de  esta  creencia.  El  papel  central  lo  ocupa,  sin 
duda,  el  personaje  del  misionero.  Este  puede  ser  un  extranjero,  pero  en 
la  mayoría  de  los  casos,  no  es  así.  La  iniciativa  personal,  y la  vocación, 
determinan  dónde  se  llevarán  a cabo  actividades  misionales  para  poder 
llegar  a establecer  una  congregación.  Una  vez  que  esto  resulta,  y crece, 
entonces  otros  salen  de  la  congregación  para  “llevar  el  evangelio  ade- 
lante”, y fundar  nuevas  congregaciones.  Pueden  formar  juntas  una  deno- 
minación, o también,  con  frecuencia,  permanecer  como  congregaciones 
independientes.  Dentro  de  las  diversas  denominaciones  reconocidas  en 
Perú,  aparecen  múltiples  divisiones.  Anexos  locales  se  separan  regu- 
larmente de  la  iglesia  matriz,  bajo  el  liderazgo  del  pastor,  en  la  mayoría 
de  los  casos  por  razones  organizacionales  o doctrinarias.  Un  ejemplo 
cualquiera  de  Huamán: 

Por  muchos  años  fue  una  de  las  iglesias  prósperas  de  las  Asambleas 
de  Dios.  Pero  también  por  muchos  años  hubo  incomprensiones.  Se  le 
criticó  acremente  sus  formas  y costumbres  en  los  cultos  y forma  de 
administración;  hasta  que  el  día  23  de  Mayo  de  1979,  y para  evitar 
mayores  problemas  entre  hermanos,  decidió  separarse  de  las  Asambleas 
de  Dios,  con  sus  43  iglesias  anexas  (Huamán:  108). 

Dentro  de  las  iglesias  pentecostales  éste  es  el  curso  típico  de  los 
acontecimientos,  pero  éste  “crecimiento  por  división”  provoca  senti- 
mientos contradictorios.  En  parte  es  considerado  inevitable  y saludable 
(en  tanto  que  siguen  ocurriendo  las  separaciones  dentro  de  la  propia  de- 
nominación), sin  embargo,  el  aspecto  negativo  de  esto  es  una  enorme 
fragmentación  debido  a conflictos  continuos  y recíprocos.  Estos  con- 
flictos existen  también  dentro  del  Consejo  Nacional  Evangélico  del 
Perú  (CONEP),  deficiente  ya  por  años,  donde  las  iglesias  pentecostales 
no  tienen  un  rol  directo  como  pioneras,  aunque  constituyen  la  mayoría 
de  los  protestantes  en  el  país. 


2.  Arequipa:  economía 

Arequipa,  la  segunda  ciudad  del  Perú,  cuenta  con  unos  700.000 
habitantes,  y está  situada  a 2.300  metros  sobre  el  nivel  del  mar;  rodeada 
por  tres  volcanes,  en  el  borde  de  una  extensa  meseta  la  cual  comprende 
gran  parte  del  sur  del  país.  De  hecho,  la  ciudad  está  situada  sobre  la 
frontera  que  separa  el  desierto  de  la  cordillera,  lo  cual  es  determinante 
para  el  clima;  éste  es  seco,  con  temperaturas  templadas. 

Gracias  a este  favorable  lugar  de  asentamiento,  Arequipa  es  un 
centro  comercial  y de  servicios,  y como  consecuencia,  constituye  también 
el  centro  de  la  región  sur  del  Perú.  La  ciudad  se  sitúa  sobre  las  rutas 
comerciales  normales  con  Bolivia  y Chile,  y,  como  tal,  es  un  punto 
clave  para  el  comercio  (por  vía  férrea,  ruta  terrestre  o por  aire)  con 
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estos  dos  países,  la  capital,  Lima,  y su  propio  “hintcrland”;  de  este 
modo,  constituye  prácticamente  casi  toda  la  región  sur  andina  del  Perú. 
Aparte  de  ser  una  ciudad  comercial,  Arequipa  es  igualmente  importante 
desde  el  punto  de  vista  industrial.  Grandes  cervecerías,  plantas  indus- 
trializadoras  de  leche  y una  importante  mina,  constituyen  los  principales 
pilares  sobre  los  que  se  asienta  esta  industria.  La  agricultura  de  regadío 
y el  comercio  de  la  lana  de  alpaca,  son  también  importantes  actividades 
económicas  (ver  Flores  Galindo  1977  y Zarauz  1984). 

Esto  es,  sin  embargo,  mucho  menos  que  suficiente  para  dar  trabajo 
a una  población  en  constante  y rápido  crecimiento.  Muchos  necesitan 
buscar  empleo  en  el  “sector  informal”.  En  conexión  con  el  completo 
subdcsarrollo  del  país,  y con  la  crisis  económica  del  momento,  la  enorme 
migración  hacia  la  ciudad  constituye  un  grave  problema.  Dado  que 
apenas  hay  trabajo  para  los  migrantes,  provenientes  de  Puno  y Cuzco, 
muchos  tienen  que  recurrir  al  comercio  callejero  informal  para  sobrevivir. 
Se  trata  aquí  sobre  todo  de  indígenas  de  la  sierra  que,  a causa  de  la 
progresiva  presión  demográfica,  la  sequía  prolongada  y/o  las  inunda- 
ciones, unidas  a las  promesas  de  la  gran  ciudad,  abandonan  su  “habitat”. 
Así  es  como  Arequipa  se  convierte  con  frecuencia  en  la  meta  de  púnenos 
y cuzqucños,  cuando  no  es  estación  intermedia  en  el  camino  hacia  Li- 
ma (7).  Por  ello  los  migrantes,  y el  sector  informal  relacionado,  cons- 
tituyen para  los  políticos  locales  uno  de  los  mayores  problemas.  En 
cambio,  para  las  iglesias  pcntecostalcs  constituyen  un  potencial  impor- 
tante de  los  miembros  convertidos. 


3.  Arequipa:  religión 

La  Iglesia  Católica  Romana  es,  con  mucho,  la  comunidad  religiosa 
más  importante  de  Arequipa.  Según  los  datos  censales  de  1981,  un  95 
% de  la  población  se  autodenomina  católica.  Casi  el  5 % es  cristiana, 
pero  no  católica.  Estos  son  los  protestantes  (donde  se  incluyen  las  iglesias 
pcntecostalcs),  los  adventistas,  los  testigos  de  Jchová  y los  mormones 
(datos  censales:  INE  1984:196). 

La  Iglesia  Católica  es  fuerte  en  Arequipa,  no  sólo  a causa  del 
número  de  sus  adherentes,  sino  también  dada  su  gran  influencia  sobre 
la  jerarquía  eclesiástica  a nivel  nacional.  Casi  sin  excepción,  por  ejemplo, 
el  arzobispo  de  Lima  proviene  de  Arequipa.  La  ciudad  es  denominada 
por  el  pueblo  la  “Roma  del  Perú”.  El  arzobispo  actual  protege  esta 
reputación  con  cuidado,  y sacó  a relucir  de  nuevo  este  título  con  ocasión 
de  la  visita  del  Papa  Juan  Pablo  II  a la  ciudad,  en  1985. 

7.  El  problema  de  la  migración  es  complejo.  Para  un  buen  análisis,  remito  a algunos  artículos 
del  libro  Problemas  poblacionales  peruanos  //editado  por  Róger  Guerra  García  ( 1 986).  En 
relación  con  el  pentecostalismo,  el  fenómeno  migratorio  es  de  gran  importancia.  En  muchos 
análisis  se  plantea  una  relación  entre  esta  migración  hacia  las  ciudades  y la  transición  hacia 
la  creencia  pcntecostal  (por  ejemplo,  Willems  1967). 
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Sin  embargo,  existen  ciertas  amenazas  a la  posición  del  catolicismo 
oficial.  La  continua  falta  de  vocaciones,  y los  problemas  económicos, 
han  conducido  a la  situación  de  que  en  las  provincias  se  tenga  que 
practicar  el  servicio  sin  los  representantes  oficiales,  es  decir,  los  curas. 
Esto  también  tiene  validez  cada  vez  mayor  para  los  “pueblos  jóvenes” 
(los  barrios  populares)  de  la  ciudad,  donde  tener  un  pastor  y un  edificio 
para  la  iglesia  propios,  se  está  volviendo  una  rareza  (8). 

No  son  tampoco  la  misa  ni  los  sacramentos  lo  que  pone  en  movi- 
miento a los  arequipeños  católicos.  La  Virgen  de  Chapi  ocupa  el  primer 
lugar  como  movilizadora.  Esta  santa  (María)  se  encuentra  en  una  apartada 
capilla,  en  medio  del  desierto,  a unos  50  km.  de  la  ciudad.  Sobre  todo 
el  primero  de  mayo,  su  día,  aunque  también  en  el  Día  de  la  Madre,  en 
mayo,  el  mes  de  María,  y en  algunas  otras  oportunidades,  una  enorme 
caravana  se  dirige  al  santuario  de  Chapi.  La  Virgen  es  la  santa  patrona 
de  la  ciudad,  y de  la  mayoría  de  los  católicos  arequipeños.  Cultos  como 
el  de  Chapi  ocupan  una  posición  central  en  el  “catolicismo  popular”,  y 
no  se  limitan  sólo  a los  días  de  festividades  especiales.  La  comunicación 
con  los  santos,  como  por  ejemplo  la  Virgen  de  Chapi,  es  importante 
para  los  católicos  en  su  vida  cotidiana,  sobre  todo  cuando  surgen  pro- 
blemas. En  los  pueblos  jóvenes,  donde  habitan  muchos  indígenas  y 
mestizos,  aparece  de  manera  central  junto  a ella,  con  frecuencia,  la  ce- 
lebración de  las  cruces,  dentro  de  la  práctica  religiosa  (9). 

El  Papa,  los  obispos  y la  misa,  constituyen,  junto  con  los  santos  y 
las  cruces,  las  rocas  u obstáculos  contra  los  cuales  se  enfrentan  los 
predicadores  pentccostales.  El  “mundo”  es  su  enemigo,  y especialmente 
el  catolicismo  y las  creencias  y supersticiones  alrededor  de  éste.  Este 
es  en  realidad  un  poderoso  enemigo  tradicional,  sobre  el  cual  se  va  ga- 
nando terreno,  aunque  muy  lentamente,  también  en  Arequipa,  la  “Roma 
peruana”. 


4,  El  crecimiento  de  una  iglesia  pentecostal 
en  el  barrio  de  Cerro  Negro 

En  la  ciudad  de  Arequipa  había  -según  el  censo  de  1981-  16.614 
evangélicos  (cristianos  no  católicos),  lo  cual  significa  cerca  de  un  3,5 

8.  La  mayoría  de  las  veces  se  reserva  un  terreno  para  construir  la  iglesia,  pero  por  falta  de 
medios  financieros  y de  entusiasmo  dentro  del  mismo  barrio,  entre  otras  cosas,  debido  a la 
limitada  posibilidad  de  que  el  lugar  tenga  cura  propio,  se  demora  muchas  veces  la 
construcción.  Las  congregaciones  pentecostales  no  ven  esto  con  buenos  ojos.  Una  vez  que 
consiguen  un  terreno,  generalmente  construyen  muy  rápido  una  iglesia,  con  el  esfuerzo 
mancomunado  de  todos  los  fieles. 

9.  La  marcación  de  lugares  sagrados  forma  parte  de  la  religión  indígena.  Bajo  la  influencia 
del  catolicismo  esto  ocurre  con  las  cruces  de  madera,  adornadas  con  trozos  de  tela  o con  una 
figura  de  Cristo  colgada.  En  la  ciudad,  la  cruz  ha  adquirido  más  la  función  de  un  santo  con 
el  que  la  comunicación  es  posible,  del  mismo  modo  que  con  los  santos  “comunes”  (ver 
Irarrázaval  1980). 
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% de  la  población.  Amigos  y enemigos  concuerdan  en  que  las  cifras 
deben  ser  considerablemente  más  elevadas,  teniendo  en  cuenta  el  rápido 
aumento  del  número  de  iglesias  y congregaciones  en  la  ciudad.  No  hay 
cantidades  exactas,  pero  es  seguro  que  el  total  estimado  para  la  actua- 
lidad, de  80  congregaciones  pentccostalcs,  es  demasiado  bajo.  Estas 
congregaciones  varían  desde  25  a 500  en  el  número  de  adherentcs(lO). 
Como  en  casi  todas  partes  del  Perú,  las  Asambleas  de  Dios  son  las  más 
grandes:  estas  se  forman  a partir  de  una  congregación  matriz  de  más  o 
menos  500  almas,  que  a su  vez  produce  nuevas  “hijas”  en  su  barrio 
respectivo  (anexos).  Bajo  el  amparo  de  la  congregación  matriz  de  la 
ciudad,  se  encuentran  las  congregaciones  ubicadas  en  los  pueblos  de  los 
alrededores,  en  la  provincia  de  Arequipa,  donde  su  liderazgo  está,  casi 
sin  excepción,  en  manos  del  pastor  local. 

Dirigiendo  la  mirada  a esta  denominación  en  Arequipa,  atrae  nuestra 
atención  la  gran  cantidad  de  congregaciones  relativamente  pequeñas. 
Esta  es  también  la  imagen  que  se  desprende  de  la  literatura,  aunque 
existen  ejemplos  de  iglesias  pentccostales  muy  grandes.  No  podemos 
deducir  en  realidad,  de  tantas  pequeñas  congregaciones,  que  esta  tendría 
que  ser  la  pauta  ideal.  Cada  pastor  arequipeño  sueña  con  una  hermosa 
iglesia  y un  voluminoso  rebaño  de  leales  creyentes.  Esto  se  cumple  sólo 
para  unos  pocos  a lo  largo  de  su  camino. 

La  mayoría  de  los  creyentes  pobres  en  los  pueblos  jóvenes  de  la 
ciudad,  carecen  con  frecuencia  de  los  medios  para  comprar  un  terreno 
y construir  una  sólida  iglesia  dentro  de  éste.  Es  también  a causa  de  la 
pobreza  que  los  servicios  religiosos  (cultos)  se  desarrollan  en  el  cuarto 
de  la  casa  de  uno  de  los  miembros  de  la  congregación.  Tan  pobres  con- 
diciones de  vivienda  no  necesariamente  tienen  que  frenar  el  crecimiento 
del  número  de  miembros  de  la  congregación,  porque  todos  pueden 
“atravesar  el  umbral  sin  temor”.  El  espacio  es  en  realidad  muy  reducido 
y la  mayoría  de  las  veces  los  habitantes  de  un  barrio  no  tienen  ganas 
de  salir  de  éste  para  ir  a la  iglesia,  y ni  mucho  menos  de  caminar  un 
trecho  para  llegar  a ella.  Muchos  pastores,  pentccostales  o no,  se  quejan 
de  la  falta  de  disposición  de  los  pobladores  a caminar  algo  más  lejos 
de  dos  cuadras.  Por  estas  razones  prácticas,  es  con  frecuencia  más  ló- 
gico que  la  gente,  cuando  sale  de  su  barrio,  forme  una  nueva  iglesia 
antes  que  quedarse  en  su  “vieja  congregación”. 

En  relación  al  planteo  central  del  problema  de  este  artículo,  es  una 
pregunta  importante  por  qué  estas  congregaciones  son  con  frecuencia 
tan  pequeñas,  y permanecen  así,  en  tanto  que  aumenta  el  número  total 
de  creyentes  pentccostales.  ¿Existe  quizás  un  mecanismo  interno  que 
mantenga  el  tamaño  reducido  de  las  congregaciones,  pero  que  a la  vez 
las  multiplique?  Antes  de  contestar  estas  preguntas,  dirijámonos  primero 

1 0.  Para  superar  la  confusión,  uso  los  términos  iglesiay  congregación.  Con  el  término  iglesia 
quiero  referirme  a una  denominación,  con  sus  propias  reglas  eclesiásticas  y artículos  de  fe. 
Con  la  palabra  congregación  se  designa  a la  comunidad  local.  Esta  tiene  a veces  una  serie 
de  anexos  dependientes. 
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ahora  a la  congregación  de  Cerro  Negro,  y dejemos  hablar  a los  creyentes 
por  sí  mismos. 

Tres  hermanos  éramos  en  ese  tiempo.  Este  templo  lo  hemos  levantado. 

Los  tres  estamos  ahora  al  frente  de  la  obra,  Alberto  en  la  Joya,  Alfredo 
en  la  Iglesia  Maranata  -su  papá  siempre  está  tocando  acá-  y yo,  que 
siempre  me  he  quedado  aquí  en  esta  denominación,  el  Centro  Evan- 
gelístico  Pentecostal.  Va  bien.  La  iglesia  está  creciendo  (Francisco). 

Bueno,  todos  tenemos  nuestro  plan  por  delante  para  la  iglesia.  Por 
ejemplo,  en  el  conjunto  (de  música,  FK)  pensamos  que  yo  por  ejemplo 
voy  a un  lugar,  me  encargo  de  la  obra  del  Señor,  predicando  la 
palabra  de  Dios,  atendiendo  una  iglesia,  yo  solo,  pero  todavía  no 
(Juan). 

Mucho  anhelaba  de  aprender  la  palabra  de  Dios.  Mi  lugar  no  era 
atrás,  mi  lugar  era  acá  adelante  y quería  predicar,  pero  faltaba  mucho 
para  aprender.  El  pastor  de  nuestra  congregación  me  dijo  que  orara 
y ayunara  mucho  para  poder  servir  al  Señor.  Cada  palabra  que 
escuchaba  de  los  pastores,  yo  lo  hice.  Así  que  yo  me  iba  solo  al  cerro 
y allí  estaba  orando  y ayunando,  pidiendo  al  Señor:  quiero  esto,  ¿acaso 
yo  no  puedo  recibir?  Yo  nunca  había  pensado  que  iba  ser  líder.  El 
Señor  me  llamó  (Valentín). 

Estas  son  las  palabras  del  pastor  Francisco  y de  dos  de  los  miembros 
de  su  congregación.  Ellos  pertenecen  a la  iglesia  del  Centro  Evangelístico 
Pentecostal  en  el  Cerro  Negro,  el  barrio  popular  más  grande  de  Arequipa, 
asentado  sobre  las  arenosas  laderas  del  volcán  Misti.  La  congregación 
tiene  ahora  14  años  de  existencia  y fue  fundada  por  Francisco  y dos 
hermanos  más,  de  los  primeros  tiempos.  Francisco  alcanzó  la  fe  después 
de  la  curación  extraordinaria  de  uno  de  sus  amigos.  También  Juan  se 
unió  a la  iglesia  a partir  de  su  curación  (de  una  úlcera  en  el  estómago), 
realizada  a través  de  la  oración  de  un  “hermano”  (en  la  fe).  Finalmente, 
Valentín,  que  iba  por  la  vida  como  un  criminal,  pasó  casualmente  por 
una  iglesia,  buscando  una  nueva  víctima,  y allí  tuvo  una  experiencia  tan 
tremenda  que  de  una  vez  “se  sacudió  su  vieja  vida”.  En  la  “nueva  vida” 
(ver  Tennekes  1984),  ellos  tienen  ahora  un  solo  objetivo,  y éste  es 
servir  al  Señor  siendo  sus  valiosos  discípulos. 

La  iglesia  es  solamente  un  pequeño  edificio,  casi  un  apéndice  de 
la  casa  del  pastor.  El  ha  dispuesto  de  un  terrenito  para  este  fin.  Todos 
pueden  entrar  y salir  de  allí  y eso  ocurre  habitualmente.  La  gente  acude 
a orar,  cantar,  tocar  la  guitarra,  o tan  sólo  para  encontrarse  un  rato,  y 
naturalmente  también  para  hablar  con  el  pastor  si  hay  problemas.  Este 
grupo  cuenta  con  aproximadamente  80  miembros,  que  viven  en  su 
mayoría  en  el  barrio  de  la  iglesia.  En  el  mismo  barrio  hay  igualmente 
una  decena  de  otras  congregaciones  pentecostales,  que  sirven  oportu- 
namente a los  creyentes  que  habitan  el  lugar.  Casi  todos  los  miembros 
son  de  origen  indígena,  de  las  tierras  altas  de  Cuzco  y Puno.  Una  gran 
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parte  de  ellos,  entre  los  cuales  se  encuentra  el  pastor,  hablan  apenas  un 
castellano  deficiente.  La  lectura  de  la  Biblia,  muy  importante  dentro  de 
este  tipo  de  iglesias,  no  es  tampoco  simple  para  la  mayoría,  aun  cuando 
sepan  leer.  Veamos  ahora  cómo  funciona  el  servicio  pentccostal  en  la 
congregación  de  Cerro  Negro. 


4.1.  El  servicio  (culto) 

Además  del  servicio  principal  de  la  tarde  del  domingo,  hay  cultos 
cuatro  noches  en  la  semana.  El  dominical  reúne  a casi  todos  los  miem- 
bros; éste  es  un  evento  de  tres  horas  de  duración  que  comienza  con  una 
larga  oración  personal,  donde  se  vuelcan  las  emociones,  y se  presentan 
los  acontecimientos  y los  problemas  de  la  semana  a Dios.  El  pastor 
Francisco  tiene  su  propio  sitio  para  orar,  en  una  plataforma  junto  al 
pulpito.  A medida  que  transcurre  el  tiempo,  cuando  todos  están  presentes 
y van  terminando  lentamente  las  oraciones,  conmicnza  realmente  el 
servicio  con  la  lectura  de  un  salmo  y con  una  oración  más.  Después  se 
retira  el  pastor.  Uno  de  los  hermanos  o hermanas  se  adelanta  para 
dirigir  los  cánticos;  esto  puede  durar  bastante,  y la  mayoría  de  las  veces 
termina  en  una  oración  prolongada,  a lo  largo  de  la  cual  los  creyentes 
entran  ya  en  éxtasis,  “hablan  en  lenguas”,  “danzan  en  el  Espíritu”  (a 
través  de  lo  cual  los  fieles  pasan  a una  especie  de  trance),  y hasta  se 
escuchan  profecías  en  esta  parte  del  culto.  Dentro  de  la  congregación 
son  siempre  los  mismos  quienes  se  destacan  más.  Sólo  unos  pocos 
tienen  el  don  de  la  profecía.  Entre  ellos  están  algunos  miembros  del 
grupo  musical  evangelizador  y los  líderes  de  los  anexos.  Las  profecías 
tienen  en  general  relación  con  amenazas  a la  iglesia  o a la  congregación. 
Un  ejemplo: 

Así  dice  el  Señor  que  seamos  vigilantes  en  estos  tiempos  malos.  Hay 
tanto  peligro  para  nuestra  vida  espiritual.  El  enemigo  es  fuerte.  Confíen 
en  el  Señor  y sean  obedientes,  así  dice  el  Señor.  Confíen  en  sus 
líderes,  oren  por  ellos,  oren  por  esta  iglesia,  que  salga  luz  de  ella.  Así 
dice  el  Señor:  veo  ríos  de  agua  viva  saliendo  de  esta  iglesia.  Se 
levantarán  líderes  y predicarán  la  palabra  de  Dios  en  el  mundo.  Oren 
por  ellos,  porque  el  mundo  es  hostil.  Que  den  frutos,  así  dice  el 
Señor... 

Mientras  se  desarrolla  esta  profecía  los  fieles  permanecen  en  silencio, 
pero  en  cuanto  ésta  ha  terminado,  estalla  la  plegaria  de  agradecimiento. 
Cuando  la  oración  está  llegando  a su  fin,  viene  el  momento  para  los 
especiales  (súplicas).  Todos  pueden  adelantarse  para  cantar  una  canción, 
dar  un  testimonio  de  algo  que  le  ha  ocurrido  a él  o a ella  durante  la 
semana  “por  la  mano  de  Dios”,  o hacer  un  pedido  de  intercesión  especial 
a la  congregación  para  problemas  o proyectos  personales.  Si  hay  ne- 
cesidad se  canta  nuevamente  en  conjunto  un  “coro”  y se  hace  una 
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colecta,  combinada  con  la  recaudación  de  los  diezmos  para  la  subsistencia 
del  pastor.  Este  hace  los  anuncios,  y toca  entonces  el  turno  de  su 
contribución  específica  al  servicio,  con  la  cual,  en  general,  se  cierra  el 
evento:  la  prédica. 

4.2.  La  prédica:  el  “ discipulado ” 

La  función  del  pastor,  y por  lo  tanto  el  derecho  a prédica,  están 
dentro  de  muchas  iglesias  pentecostales  con  frecuencia  claramente 
reglamentados,  pero  en  la  práctica  se  pasan  por  alto  estas  reglas  de 
manera  flexible.  Si  consideramos  qué  ocurre  al  interior  de  estas  iglesias, 
se  reconoce  que  “los  convertidos  pueden  ser  utilizados  por  el  Espíritu 
de  Dios  para  la  predicación  de  su  Palabra”,  y no  es  la  prédica,  en  abso- 
luto, monopolio  del  pastor,  por  lo  que  puede  también  entonces  ocuparse 
de  ésta  un  miembro  líder  de  la  congregación. 

La  prédica  tiene  un  objetivo  movilizador:  los  creyentes  son  llevados 
a profundizar  su  vida  espiritual  a través  de  las  abundantes  oraciones  y 
la  lectura  de  la  Biblia.  Cuando  menos,  es  tan  importante  que  ellos  salen 
a exponer  su  “testimonio”  en  público.  Este  testimonio  puede  tener  lugar 
al  aire  libre  (evangelización),  por  ejemplo,  en  una  plaza,  un  parque,  o 
en  el  mercado,  o también  dentro  de  la  red  personal  de  vecinos  y fami- 
liares, tanto  dentro  como  fuera  del  barrio.  Casi  siempre  viene  en  la  pré- 
dica este  elemento  de  “reclutamiento”,  y es  a mi  juicio  un  factor  cru- 
cial para  entender  desde  adentro  el  crecimiento  de  las  iglesias  perné- 
eos tales. 

Ocurre  con  regularidad  que  el  pastor  en  su  prédica  dice  que  ha 
tenido  una  visión  de  Dios  sobre  la  congregación  de  referencia.  Lo  que 
sigue  más  abajo  es  principalmente  una  paráfrasis  de  diferentes  prédicas 
que  yo  he  escuchado,  al  pastor  Francisco  y otros  pastores  visitantes,  en 
la  congregación  de  Cerro  Negro.  Con  frecuencia  aparece  en  las  prédicas 
la  imagen  tomada  de  la  Biblia,  “ríos  de  agua  viva”  (de  allí  su  referencia 
en  diversos  salmos),  que  “desde  la  iglesia  fluyen  hacia  el  mundo”.  Ya 
la  hemos  visto  más  arriba  en  una  profecía.  La  línea  de  la  prédica  se  de- 
sarrolla aproximadamente  de  la  siguiente  manera: 

...los  canales  para  que  estos  ríos  de  agua  viva  fluyan,  deben  ser  abiertos 
por  los  seguidores  de  Cristo  (los  creyentes).  Sólo  así  es  que  puede  la 
Buena  Nueva  (el  agua)  alcanzar  a los  sedientes  ignorantes  del  mundo. 
¿Cómo  adquieres  siendo  creyente  el  conocimiento  para  construir  este 
canal  correctamente,  y que  el  agua  fluya  por  él?  Levantando  tu  casa 
sobre  las  rocas  de  la  Palabra  de  Dios  (la  Biblia).  Estos  fundamentos 
(las  rocas  sólidas)  nos  resguardan  de  las  duras  pruebas  de  este  mundo 
y nos  hacen  suficientemente  fuertes  como  para  levantar  nuestra  cabeza 
frente  a este  mundo  desagradable,  e incluso  realizar  su  conversión. 
¿Estamos  preparados  para  confiar  en  El  y cambiar  el  mundo?  ¿Es  es- 
ta iglesia  una  fuente  del  agua  de  la  vida?  ¿Son  ustedes  verdaderos 
discípulos? 
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Esas  son,  finalmente,  las  cuestiones  de  conciencia  que  plantea  el 
pastor. 

En  su  visión,  el  predicador  ve  al  agua  ya  Huyendo,  ve  a “los  tra- 
bajadores saliendo  hacia  la  viña”.  Habla  de  “los  campos  blancos”,  los 
lugares  del  país  que  son  de  difícil  acceso  para  la  evangelización.  El 
mismo  siente  la  fuerza  del  mandato  divino  para  “salir  y predicar  su  Pa- 
labra”. Sobre  esto  habla  él  a los  miembros  de  la  congregación,  y princi- 
palmente a los  jóvenes.  “La  gran  comisión”  (ver  Mateo  28)  cobra  un 
carácter  cada  vez  más  compulsivo,  especialmente  cuando  el  predicador 
va  a dar  ejemplos  de  la  práctica.  Por  ejemplo,  de  la  mujer  que  llegando 
al  ciclo  no  puede  decir  cuántos  ha  logrado  convertir,  y por  ello  debe 
regresar  a la  tierra.  Y sobre  el  anciano  pastor  que  sufre  del  corazón  y 
que  debe  continuar  evangelizando,  porque  no  asumen  el  cargo  los  jó- 
venes. El  sabe  que  hay  sucesores,  pero  no  están  siguiendo  su  discipulado. 
“Y  tienen  ustedes  que  hacerlo,  porque  el  tiempo  se  acaba,  el  apocalipsis 
está  cerca”,  de  este  modo  el  pastor  increpa  a su  congregación.  Enfatiza 
además  que  el  Señor  habla  directamente  a la  congregación,  y que  él 
como  predicador,  sólo  transmite  la  Palabra  de  Dios  y este  mandato  de 
evangelización. 


5,  Especialistas  religiosos  y laicos:  pastor  y discípulo 

Los  ejemplos  de  más  arriba  constituyen  el  núcleo  del  discurso 
pentecostaJ.  El  pastor,  que  pretende  poseer  contacto  directo  con  Dios, 
tiene  un  mandato  para  movilizar  a los  fieles,  que  significa  que  lleva  el 
perentorio  encargo  de  ser  “discípulo  del  Señor”.  En  esta  cadena,  Dios- 
pastor-discípulo,  la  relación  de  mayor  importancia  es,  para  nosotros,  la 
última  (pastor-discípulo).  Voy  a tratar  de  presentar  que  lo  que  se  dice 
aquí  contiene  una  paradójica  relación  de  poder  simbólico-rcligiosa,  que 
puede  ser  fructífera  para  el  crecimiento  de  la  congregación  local,  y 
también  para  el  movimiento  pentccostal  como  totalidad.  El  concepto  de 
poder  que  manejo  aquí  es,  siguiendo  a Max  Weber,  “la  capacidad  de 
limitar  y controlar  la  conducta  de  otros”.  Pueden  poseer  este  poder  tan- 
to grupos  como  individuos.  En  este  artículo  es  de  central  importancia 
el  poder  individual.  Las  bases  de  este  poder  pueden  diferir  considera- 
blemente, pero  aquí  yo  hablo  del  poder  que  pertenece  a cargos  de 
carácter  religioso,  y que  es  justificado  por  una  doctrina. 

Siguiendo  a Bourdieu,  basado  éste  a su  vez  en  Weber,  voy  a partir 
de  ese  capital  religioso  (símbolos,  dogmas  y rituales),  que  es  con  fre- 
cuencia reproducido  y difundido  por  un  cuerpo  de  especialistas  religiosos 
(Bourdieu  1971:303).  Este  cuerpo  puede  ser,  por  ejemplo,  el  clero  cató- 
lico apostólico  romano,  pero  también  lo  es  la  casta  sacerdotal  hinduista 
de  los  brahmanes.  En  cierto  sentido,  pueden  ser  también  los  líderes 
pcntecostales  considerados  como  tales  (Rolim  1985:129  y sig.)  El  hecho 
de  que  a veces  los  especialistas  religiosos  posean  conocimientos  de 
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carácter  secreto  y exclusivo,  supone  y crea  para  la  religión  una  de- 
terminada proporción  de  autonomía  en  un  “campo”  propio,  hasta  cierto 
punto  aparte  de  la  economía,  y basado  en  una  fuerte  diferenciación 
dentro  de  la  sociedad.  Esa  es  entonces,  en  realidad,  la  autonomía  de  los 
especialistas  religiosos  que  gobiernan  el  capital  religioso,  e incluso  lo 
monopolizan  (lo  que  Bourdieu  denomina  “dominación  erudita”).  En  tal 
situación,  los  laicos,  es  decir,  los  creyentes  comunes,  están  fuera  del 
gobierno  que  maneja  el  capital  simbólico  religioso. 

En  el  polo  opuesto  de  la  religión  dominada  por  especialistas  reli- 
giosos, está  la  situación  que  Bourdieu  denomina  “autoconsumo  reli- 
gioso”. Allí  el  aparato  religioso  está  casi  indiferenciado,  y son  los 
creyentes  por  sí  mismos  los  que  en  gran  medida  reproducen,  gobiernan 
y difunden  los  “bienes  religiosos”  (“dominación  práctica”,  Bourdieu 
1971:305).  En  el  primer  caso,  los  especialistas  producen  para  los  consu- 
midores; en  el  segundo,  son  los  mismos  consumidores  los  productores. 
Estos  polos  pueden  ser  descritos  también  en  términos  de  poder.  ¿Está 
el  poder  simbólico  (Bourdieu  1979:82-83)  en  manos  de  un  pequeño 
grupo  de  especialistas,  o el  capital  simbólico  religioso,  y por  ende  el 
poder  religioso,  son  compartidos  igualitariamente  por  los  creyentes?  La 
pregunta  concreta  en  el  marco  de  este  artículo  es:  ¿cuál  es  el  lugar  que 
ocupan  los  pastores  pentecostales  y los  creyentes  en  este  continuum  de 
poder? 

Para  contestar  esta  pregunta  nos  dirigimos  nuevamente  hacia  el 
barrio  de  Cerro  Negro,  al  pastor  Francisco  y a los  miembros  de  su  con- 
gregación. Si  nos  ceñimos  a la  terminología  propuesta  hace  un  momento, 
consideraremos  al  pastor  Francisco  como  el  especialista  religioso  en  la 
congregación.  A primera  vista,  él  tiene  sin  duda  las  riendas  del  poder 
religioso  en  sus  manos.  La  iglesia  se  sitúa  en  su  terreno,  él  ha  invertido 
en  su  interior  y en  los  materiales  de  enseñanza,  y él  determina  también, 
en  líneas  generales,  lo  que  ocurre  en  los  servicios  religiosos  y las  acti- 
vidades que  se  llevan  a cabo  dentro  de  su  congregación  (11). 

Tal  vez  su  poder  simbólico  es  realmente  aún  mayor.  El  interpreta 
y mantiene  la  disciplina  eclesiástica,  y regula  por  medio  de  ella  la  con- 
ducta moral  de  la  congregación.  De  modo  que  él  puede,  por  ejemplo, 
imponer  un  castigo  (disciplina)  a miembros  que  se  hayan  desviado  del 
camino  correcto.  Esto  significa  una  serie  de  restricciones  en  relación  a 
la  participación  en  el  ritual,  e implica  el  precepto  de  orar  con  frecuencia. 
Asimismo,  él  determina  el  contenido  de  la  enseñanza  religiosa  que  él 
organiza,  en  los  cultos  de  estudio  y en  la  escuela  dominical.  El  es  al 
mismo  tiempo  la  autoridad  a quien  se  acude  para  la  oración  por  los 
enfermos,  la  cual  es  un  importante  elemento  de  la  fe  en  estas  iglesias 


11.  Así  está  también  escrito  en  el  reglamento  eclesiástico  del  Centro  Evangelístico 
Pentecostal.  El  pastor  es  la  autoridad  más  alta  en  laiglesia,  y para  cada  actividad  se  necesita 
de  su  aprobación.  El  es  asimismo  el  presidente  del  gobierno  de  la  iglesia,  y dirige  toda  otra 
comisión  que  se  forme. 
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(12).  El  visita  a los  creyentes  a domicilio,  escucha  sus  problemas,  ora 
con  ellos  y prescribe  la  forma  de  conducta  conveniente,  tanto  dentro  de 
la  misma  iglesia  como  fuera  de  ella.  De  este  modo,  él  maneja  perentorias 
normas  bíblicas. 

Por  otro  lado,  el  poder  del  pastor  está  también  restringido.  Dentro 
de  la  denominación  a la  cual  Cerro  Negro  pertenece,  tiene  vigencia  la 
regla  por  la  cual  los  creyentes  proporcionan  los  fondos  que  sostienen 
económicamente  al  pastor  (por  medio  del  diezmo).  Eso  les  da  la  posi- 
bilidad de  ejercer  cierta  presión  económica.  En  el  caso  del  pastor  Fran- 
cisco esto  no  es  tan  fuerte,  pues  él  es  menos  vulnerable  ya  que  tiene  su 
pequeña  empresa,  aparte  de  su  función  de  pastor.  Se  escuchan  bastantes 
quejas  de  parte  de  los  pastores  respecto  a que  sus  “ovejas  pagan  mal”. 
Por  el  contrario,  muchos  creyentes  señalan,  aunque  la  mayoría  no  tan 
abiertamente,  “que  quieren  recibir  buenas  mercancías  por  el  precio  que 
pagan”.  Además,  ellos  tienen  siempre  la  posibilidad  de  marcharse  a 
otra  iglesia  (por  amenazas),  lo  cual  ocurre  regularmente.  Por  ello,  el 
motivo  más  escuchado  es  que  la  gente  no  se  siente  cómoda  con  el 
pastor,  los  cual  casi  siempre  significa  que  no  puede  desplegar  de  manera 
satisfactoria  sus  propias  ideas  y juicios. 

De  aquí,  llegamos  a un  factor  crucial:  se  hace  referencia  a una 
situación  paradójica  en  relación  con  el  liderazgo.  Según  los  principios 
bíblicos,  el  pastor  tiene  derecho  absoluto  de  disposición  dentro  de  su 
congregación,  mientras  que,  por  el  contrario,  el  creyente  común  obtiene 
en  su  discipulado  los  elementos  para  “rebelarse”  en  su  contra.  Un  punto 
central  en  las  ideas  alrededor  del  liderazgo  pentecostal,  es  el  personaje 
del  pastor  como  procurador  personal  de  Cristo.  Para  Francisco,  éste  es 
un  mandato  que  él  ha  recibido  directamente  de  Dios.  Su  condición  de 
pastor  no  está  basada  en  años  de  estudio  teológico  en  el  Seminario  de 
Lima,  como  es  el  caso  de  algunos  otros.  El  ha  cumplido  el  mandato  que 
recibió  personalmente  “del  Señor”,  de  iniciar  una  congregación  en  Cerro 
Negro  (como  “obrero”).  Después  de  bastante  tiempo,  obtuvo  el  poder 
estatutario  que  el  Reglamento  de  la  Misión  le  encomendó  a él  como 
pastor.  Antes  de  eso,  fue  su  mandato  divino  la  única  legitimación  para 
su  posición  de  poder,  lo  que  él  en  todas  partes  siempre  sostiene  con 
textos  bíblicos.  Lo  último,  sigue  ocurriendo  todavía;  en  la  prédica,  es 
la  obediencia,  en  primer  lugar  a Dios,  pero  también  al  pastor,  un  tema 
recurrente.  De  allí  que  con  frecuencia  se  haga  referencia  al  rol  del 
sacerdote  del  Antiguo  Testamento,  y a los  grandes  líderes  de  pueblo  de 
Israel,  por  ejemplo  Abraham  y Moisés.  La  historia  de  Moisés  es  en 
realidad  también  un  motivo  para  una  prédica  sobre  el  rol  del  discípulo, 
siguiendo  a Exodo  18:1-27.  Allí  se  relata  cómo  su  suegro  Jetro  dijo  a 
Moisés  que  él  debía  nombrar  líderes  para  gobernar  el  pueblo  de  Dios. 

12.  En  otra  parte  he  mostrado  que  el  don  de  la  “sanidad  divina”,  y sobre  todo  el  éxito  en  la 
práctica  curativa,  juegan  un  rol  importante  en  la  definición  de  ¡aposición  de  poder  del  pastor 
y el  laico  (Kamsteeg  1988). 


La  analogía  con  la  práctica  peruana  es  explicada  luego  por  Francisco 
detalladamente,  por  lo  cual  queda  poco  librado  a la  imaginación.  También 
en  su  congregación  tienen  que  surgir  líderes  para  asistir  al  pastor  en  el 
gobierno  (incluido  el  espiritual),  y para  colaborar  en  la  extensión  de  la 
congregación  mediante  la  incorporación  de  nuevos  miembros  y la 
fundación  de  iglesias  y anexos.  Ya  anteriormente  hemos  visto  cómo  en 
las  profecías  se  proclamaba  el  surgimiento  de  líderes,  y la  gente  oraba 
por  los  nuevos.  Se  reducen  de  esta  manera  los  obstáculos  para  presentarse 
como  tales,  y esto  constituye  un  estímulo  para  la  iniciativa  religiosa, 
que  por  otra  parte,  siempre  permanece  sojuzgada  ante  la  autoridad  del 
pastor  que  mantiene  una  posición  de  infinito  poder  de  decisión. 

Por  lo  tanto,  no  debe  sorprendemos  que  en  la  pequeña  congregación 
de  Francisco  sean  compartidas  muchas  tareas  por  los  fieles.  Hay  ancianos, 
diáconos,  una  directiva  de  jóvenes,  un  grupo  de  música,  un  grupo  de 
evangelización  y un  grupo  de  oración.  No  es  exagerado  plantear  que  la 
mayor  parte  de  los  creyentes  ha  conseguido  un  lugar  en  estos  grupos. 
Dentro  de  ellos  hay  muchas  mujeres,  porque  ellas  no  están  excluidas  de 
ninguna  función  dentro  de  la  iglesia  (salvo,  a veces,  de  la  condición  de 
pastor). 

Por  un  lado,  las  posibilidades  de  las  mujeres  son  restringidas  dentro 
del  discurso  pcntecostal.  Las  prescripciones  para  la  ropa  y la  conducta 
(tomadas  mayormente  en  forma  directa  de  la  Biblia),  son  sumamente 
rigurosas  para  las  pentecostales.  La  subordinación  y obediencia  al 
hombre,  es  decir  al  esposo,  es  también  enfatizada.  Paralelamente  a esto, 
las  mujeres  son  en  realidad  miembros  plenos  de  la  iglesia,  con  derecho 
al  voto  y con  la  obligación  de  exteriorizar  sus  creencias.  También  pueden 
acceder  a la  condición  de  discípulas.  Las  mujeres  están,  en  su  condición 
de  laicas,  al  igual  que  los  hombres,  sometidas  al  pastor,  pero  además 
a sus  esposos.  Ellas  pueden,  del  mismo  modo  que  los  hombres,  evadirse 
del  liderazgo  del  pastor  a través  del  “discipulado”,  y con  ello  poner  en 
cuestión  una  vez  más  el  derecho  de  disposición  sobre  sus  vidas  por 
parte  de  sus  esposos. 

Entonces,  lo  que  es  válido  para  los  laicos,  en  su  relación  con  el 
pastor,  puede  a mi  juicio  aplicarse  igualmente  a las  mujeres  dentro  de 
la  iglesia  pcntecostal.  También  ellas  maniobran  entre  los  polos  de  la 
obediencia  y la  dependencia  -con  respecto  al  pastor  y el  esposo-  y la 
iniciativa  personal  y el  despliegue  de  poder.  Para  esto  hay  espacio 
también,  hasta  cierto  punto,  dadas  las  múltiples  funciones  dentro  de  una 
iglesia.  Para  un  análisis  más  extenso  del  significado  del  pentecostalismo 
para  la  vida  de  las  mujeres,  remito  a los  textos  de  Hanneke  Slootweg 
y Barbara  Boudewijnse  dentro  de  esta  misma  selección. 

El  núcleo  de  este  asunto  es  que  la  especialización  religiosa  del 
pastor  es  accesible,  en  principio,  a todos.  Rolim  nos  aclara,  usando  un 
término  tomado  de  Gramsci,  “agentes  intelectuales”,  que  dentro  de  las 
iglesias  pentecostales  todos  y cada  uno  son  agentes  intelectuales,  y 
pueden  intervenir  activamente  en  las  relaciones  de  poder  (simbólico) 
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dominantes.  No  todos  lo  hacen,  pero  la  posibilidad  está  abierta  a todos, 
y no  está  reservada  a una  “intelligentzia”  específica.  Los  creyentes  as- 
piran a las  difententes  categorías  del  poder,  y por  ello  aparece  nueva- 
mente la  oportunidad  de  que  se  forme  una  jerarquía  dentro  de  la  iglesia 
(Lalive  d’Epinay  1969:48).  Vemos  entonces  que  el  grupo  de  especialistas 
en  el  movimiento  pentecostal,  está  constituido  potencialmenie  por  todos 
los  creyentes  (Rolim  1985:140-141). 

Esta  especialización  no  está  basada,  en  primera  instancia,  en  el 
conocimiento  o estudio  de  carácter  teológico,  sino  en  la  aceptación  del 
mandamiento  bíblico  de  convertirse  en  “discípulo”,  que  en  la  mayoría 
de  los  casos  es  sostenido  por  un  mandato  directamente  recibido  del  Se- 
ñor. Hay  institutos  de  enseñanza  dentro  de  las  diferentes  denominaciones 
pcntecostales,  y también  dentro  del  Centro  Evangelíslico  Pentecostal. 
Este  se  encuentra  en  Lima  y es,  en  principio  -nuevamente-,  accesible 
a todos.  Pero  no  es  realmente  necesario  seguir  estos  estudios  para  llegar 
a ser  pastor.  El  pastor  Francisco,  de  Cerro  Negro,  no  lo  ha  hecho,  y 
algunos  de  los  miembros  jóvenes  de  su  congregación  tampoco  lo  harán, 
pese  a que  ellos  desean  ser  pastores  en  el  futuro.  Remitámonos  ahora 
brevemente  a sus  palabras: 

Quizás  el  Señor  me  llama  para  ese  lugar  (San  Bartolomé,  FK). 
Nosotros  los  jóvenes  queremos  desde  aquí  (la  congregación  de  Cerro 
Negro,  FK)  salir  de  una  vez  a la  obra.  En  el  seminario  en  Lima 
estudian  bastante,  sin  embargo  yo  creo  que  el  pastor  Francisco  no  ha 
ido  al  estudio.  De  frente  ha  ido  a la  obra.  Lo  importante  es  lanzarse 
por  fe.  En  la  oración,  en  la  Biblia,  allí  está  todo  lo  que  estudian  en 
Lima  también. 

Bueno,  yo  no  sé  como  ha  sido  su  nombramiento  de  pastor,  no  obstante 
parece  que  está  bien  firme.  Por  ejemplo,  yo  tampoco  tengo  estudios 
de  seminario,  nada,  pero  gracias  a Dios,  pienso  que  he  aprendido  más 
en  la  práctica,  con  las  experiencias  que  he  tenido.  De  repente  tiene 
que  ser  así  (empezar  una  obra,  FK).  Cuando  uno  sirve  así  de  corazón, 
no  hay  nada  imposible,  todo  lo  hace  el  Señor. 

Es  claro  que  Juan  y Valentín,  que  tienen  aquí  la  palabra,  quieren 
seguir  los  pasos  del  pastor  Francisco  (esto  también  vale,  aunque  en 
menor  grado,  para  otros  miembros  de  la  congregación).  Ambos  están 
desde  hace  ya  años  relacionados  plenamente  con  la  congregación  de 
Cerro  Negro,  y allí  han  logrado  las  posiciones  más  destacadas  dentro 
de  ésta.  Valentín  es  el  líder  del  grupo  musical  y el  reemplazante  del 
pastor  en  el  anexo  La  Blanca.  Para  todas  las  decisiones  del  pastor  y el 
gobierno  de  la  iglesia,  se  los  consulta.  Juan  es  el  líder  del  grupo  de 
evangelización  (sumamente  importante),  y tiene  el  puesto  segundo  en 
el  grupo  de  música.  Es  asimismo  uno  de  los  cinco  jóvenes  responsables 
del  anexo  de  San  Bartolomé,  recientemente  fundado.  Esta  es  un  área  de 
irrigación,  fuera  de  la  ciudad,  en  medio  del  desierto,  donde  después  de 
una  campaña  de  evangelización  se  ha  abierto  una  pequeña  iglesia  al 
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aire  libre,  en  la  que  ya  se  están  congregando  unos  treinta  peones  rurales. 
Esta  es  lo  que  se  dice  una  “congregación  naciente”.  Así  es  que  para 
Juan,  tanto  como  para  Valentín,  el  próximo  paso  en  su  “carrera  espiritual” 
es  ser  pastores  independientes:  Valentín  en  La  Blanca,  y Juan  en  San 
Bartolomé. 

Ambas  “congregaciones  nacientes”  están  bajo  la  supervisión  de 
Francisco,  y ésta  es  respetada.  El  pastor  es  siempre,  tal  como  ya  hemos 
visto,  la  autoridad  local  directamente  enviada  por  Dios.  Y él  ha  fundado 
también  estos  dos  anexos.  Pero  ahora  Valentín  y Juan  intentan  hacerse 
cargo  de  la  herencia  y ampliarla,  para  de  ese  modo  crear  una  congre- 
gación propia  y reconocida,  donde  ellos  puedan  ser  pastores  indepen- 
dientes. Francisco  no  va  en  realidad  a ceder  todavía  estos  anexos.  El  los 
guarda  porque  considera  que  la  tarea  del  pastor  es  pesada,  y se  necesita 
para  encararla  amplia  experiencia  y conocimientos.  El  continúa  actual- 
mente visitando  y gobernando  “sus”  anexos.  Al  mismo  tiempo,  él  com- 
prende -según  los  jóvenes-  que  ellos  quieren  hacer  tal  como  él,  ir  a 
trabajar,  y eso  él  lo  enseña  sobre  bases  bíblicas,  del  modo  en  que  ya 
hemos  visto. 

Esta  tensión  entre  el  pastor  y algunos  de  los  miembros  de  su  con- 
gregación, es  la  misma  que  existe  entre  el  especialista  religioso  y los 
laicos.  En  este  caso,  se  trata  realmente  de  un  tipo  especial  de  laicos. 
Estos  son  formados  por  el  especialista  religioso,  el  mismo  pastor  Fran- 
cisco, para  aspirar  a ser  especialistas.  Entre  los  laicos,  los  creyentes 
comunes,  es  que  surge  la  ambición  de  ser  discípulos  y de  prestar  oídos 
a las  “inspiraciones  del  Espíritu  Santo”,  en  cuanto  ellas  se  presenten. 
Bourdieu  habla  de  tensiones  posibles  entre  especialistas  religiosos  domi- 
nantes y dominados,  y junto  a éstas,  de  aquellas  entre  el  clero  y los 
laicos  (Bourdieu  1971:324).  En  las  iglesias  pentecostales  arequipeñas 
encontramos  esta  misma  tensión  en  la  relación  entre  pastor  y laicos 
creyentes.  El  nombrado  en  primer  término  puede  ser  señalado  como  el 
especialista  dominante;  los  últimos  tal  vez  como  futuros  especialistas, 
aún  dominados. 

Podemos  aquí,  poniéndolo  de  otro  modo,  hablar  de  un  juego  de 
poder  que  tiene  vigencia  en  esta  congregación,  o incluso  de  un  conflicto 
de  poder,  aunque  probablemente  en  estas  iglesias  la  gente  preferiría 
evitar  un  término  semejante,  volviendo  nuevamente  a las  bases  bíblicas. 
Este  conflicto  es,  en  realidad,  consecuencia  de  la  accesibilidad  para 
todos  de  la  función  de  pastor  (líder  religioso)  (13).  El  discurso  pen- 
tecostal  hace  posible  entonces  que  todos  los  creyentes,  especialistas  y 
laicos,  obtengan  el  poder  simbólico,  y lleva  en  sí  el  germen  del  conflicto. 

Es  claro  que  este  conflicto  de  poder  no  puede  resolverse  dentro  de 
la  congregación.  Se  sobreentiende  que  también  algunas  partes  dentro 

13.  En  Peni,  así  como  en  todos  los  países  latinoamericanos,  la  figura  del  líder  cobra  con 
frecuencia  una  dimensión  exagerada  que  raya  en  la  exaltación  personal.  Tal  personalismo 
no  es  raro  tampoco  para  el  movimiento  pentecostal.  Lalive  d’Epinay  (1969)  nos  refiere  a la 
analogía  entre  la  posición  del  patrón/terrateniente  y la  del  pastor  pentecostal. 
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del  conflicto  buscan  esta  solución  fuera  de  la  propia  congregación.  En 
la  situación  ya  descrita  de  Francisco,  Juan  y Valentín,  esto  podría  evo- 
lucionar de  la  siguiente  manera.  Valentín  ya  es,  de  hecho,  pastor  en  La 
Blanca.  En  tanto  su  “futura”  congregación  siga  creciendo  (y  él  pone  lo 
mejor  de  sí  para  que  esto  ocurra),  él  podrá  muy  pronto  separarse  de  la 
congregación  de  Francisco  y seguir  adelante  independiente  y siendo 
reconocido  (primero,  por  los  miembros  de  su  congregación,  y luego, 
posiblemente  también  por  el  gobierno  local  y nacional  del  Centro 
Evangelístico  Pentccostal).  Para  Juan  ésta  es  igualmente  la  perspectiva, 
aunque  a un  plazo  un  poco  más  largo.  De  este  modo  veríamos  funcionar 
en  pequeña  escala  el  “proceso  de  diferenciación  celular”.  La  victoria 
sobre  el  campo  de  tensión  creado  puede  evaluarse  así  como  un  saldo 
positivo,  dado  que  éste  se  revierte  en  más  creyentes  y más  congrega- 
ciones. Y éste  es  además  un  proceso  repetitivo,  cuyo  resultado  es  un 
crecimiento  del  movimiento  pentccostal  en  su  totalidad. 


6.  Resumen  y conclusión 

Mediante  la  introducción  de  las  ideas  de  Bourdieu  acerca  del  rol  de 
los  laicos  y los  especialistas  religiosos,  he  planteado  la  pregunta  de  si 
dentro  de  las  iglesias  pcntecostalcs  de  Arequipa  son  los  laicos  o los 
especialistas  religiosos  (pastores  o creyentes  “comunes”)  quienes  tienen 
el  papel  más  relevante.  Con  la  ayuda  de  los  datos  concretos  de  la  prác- 
tica pcntecostal  del  barrio  Cerro  Negro,  llego  a la  paradójica  conclusión 
de  que  ambos  lo  hacen  (14).  Es  cierto  que  el  pastor  es  una  autoridad 
reconocida  que  logra  un  gran  poder  en  el  discurso  pcntecostal  (que  él 
ejercita  efectivamente),  pero,  al  mismo  tiempo,  la  posición  de  poder 
está  abierta  para  cualquier  creyente  “común”.  La  base  para  esto  es  la 
vocación  divina  que  puede  recaer  sobre  los  creyentes  individuales.  Es 
significativo  para  el  pcntecostalismo  que  los  laicos  apelen  a esta  vocación 
para  asumir  funciones  dentro  de  la  congregación  y/o  emprender  acti- 
vidades. El  objetivo  es  transformarse  en  “discípulo  del  Señor”,  y la 
realización  ideal  de  éste  es,  definitivamente,  convertirse  en  pastor  y 
conducir  una  congregación. 

Ahora  bien,  hemos  visto  que  esta  ambición  es  apenas  posible  de 
realizar  dentro  de  la  propia  congregación,  debido  a la  posición  dominante 
que  ocupa  el  pastor.  Esto  constituye  un  poderoso  estímulo  para  buscar 
dicha  posición  fuera  de  la  propia  congregación.  El  pastor,  soberano  de 
su  iglesia,  tiene  que  tratar  con  creyentes  que  realizan  acciones  “inspirados 
en  el  Espíritu  Santo”.  El  mismo  alimenta  esas  ambiciones  predicando 

1 4.  En  su  artículo  incluido  en  este  libro,  Willemier  Westra  nos  ilumina  acerca  de  la  fuerza 
de  la  religión  candomblé,  también  a partir  de  una  paradoja  interna.  Igualmente,  la  intro- 
ducción de  Droogers  pone  fuerte  énfasis  en  el  carácter  paradójico  del  pentecostalismo.  El 
modo  paradójico  de  crecimiento  de  una  iglesia  pentecostal  local  que  aquí  he  desento, 
constituye  una  buena  ilustración  de  esto. 
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las  enseñanzas  del  discipulado,  pero  por  su  propia  posición  de  poder, 
que  se  fundamenta  en  la  Biblia,  continúa  siendo  un  obstáculo  en  el  ca- 
mino para  los  ambiciosos  “discípulos”.  Este  “impasse”  únicamente  pue- 
de resolverse  fundando  una  congregación  propia,  o por  el  traspaso  del 
cargo. 

Para  terminar,  quiero  arribar  a la  conclusión  de  que  se  puede  aclarar 
parcialmente  el  crecimiento,  con  frecuencia  espectacular,  de  las  iglesias 
pentecostales,  a partir  del  hecho  de  que  hay  siempre  creyentes  que 
quieren  concretar  su  vocación,  pero  que  no  pueden  alcanzar  el  cargo 
más  alto  dentro  de  la  congregación  a la  que  pertenecen.  Esto  sí  es  po- 
sible dentro  de  una  congregación  propia,  en  la  cual  puedan  echar  a 
andar  nuevamente  el  proceso  de  formación  de  discípulos.  Dicho  de  otro 
modo:  la  tensión  (ver  la  introducción  de  Droogers)  entre  las  tendencias 
jerárquicas  y las  más  igualitarias  y democráticas,  respetuosas  de  la 
voluntad  de  la  gente,  tanto  en  el  sistema  simbólico  como  en  la  práctica, 
puede  ser  fructífera,  e inclusive  contribuir  a la  expansión  del  movimiento. 
Ante  esta  constatación,  me  parece  que  por  lo  menos  he  contribuido  a 
aclarar  parcialmente  el  enigma  del  paradójico  pentecostalismo. 
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La  conducta  del  consumidor  en  el 

MERCADO  BRASILEÑO  DE  SALVACION. 
La  opinión  pública  relativa  al  pentecostalismo 
y las  religiones  afro-americanas  en  la  ciudad 
provincial  de  Alagoinhas  (Bahía) 

Allard  Willemier  Westra 


1.  La  religión  como  mercado 

Nos  encontramos  en  una  calle  sin  pavimentar  en  la  ciudad  provincial 
de  Alagoinhas.  Está  desierta.  Esto  no  es  de  extrañar,  porque  el  calor  es 
agobiante,  y el  viento  deja  una  capa  de  polvo  gris  sobre  las  casitas 
abigarradas.  Dos  mujeres  negras  están  sentadas  en  la  sombreada  escalera 
de  una  de  estas  casas,  hablando  sobre  la  gente  del  barrio.  De  este  modo, 
ellas  se  adentran  en  detalle  en  las  últimas  noticias  y los  chismes  locales. 
Estos  son,  evidentemente,  tan  interesantes,  que  las  dos  mujeres  no 
parecen  notar  las  nubes  de  polvo  que  cada  tanto  se  levantan. 

Su  conversación  no  trata  sólo  de  las  virtudes  y debilidades  humanas, 
sino  principalmente  sobre  las  preocupaciones  de  la  vida  cotidiana.  De 
su  charla  se  evidencia  que  ellas  ven  en  la  religión  un  importante  medio 
para  aliviar  estas  últimas.  Una  de  ellas  dice: 

¡Ay!,  tú  sabes  bien  que  yo  soy  muy  creyente,  pero  ahora  ya  no  sé  más 
que  hacer.  Prendo  cada  día  una  vela  para  Cosme  y Damián  (dos 
santos  cuyas  imágenes  están  colocadas  en  su  altar  doméstico),  pero 
esto  no  ayuda.  He  estado  ya  en  lo  de  doña  Matamba  (una  sacerdotisa 
del  candomblé:  un  culto  africano  basado  en  la  posesión  de  los 
espíritus).  He  hecho  un  voto  en  la  iglesia  católica  de  Nosso  Senhor 
do  Bonfim  (en  la  capital  provincial,  Salvador,  que  está  situada  a 
aproximadamente  110  km.  de  Alagoinhas).  Ahora  ya  no  sé  más  que 
hacer.  Chico  (su  hijito),  sin  embargo,  no  se  mejora.  Esa  tendencia  a 
los  ataques  de  cólera  (después  de  los  cuales  sigue  a veces  uno  de 
epilepsia),  es  horrible. 


Su  amiga  permanece  largo  rato  callada  y suspira.  Finalmente  dice: 
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¿Por  qué  no  pruebas  con  los  crentes  (creyentes  pentecostales),  que 
tienen  dones  (dons)  que  otorgan  salvación?,  según  dicen  ellos.  Mi 
vecina  tenía  también  un  niño  tan  difícil  como  el  suyo.  Todos  pensaban 
que  esto  ocurría  porque  lo  había  poseído  un  espíritu  maligno  (exu). 

Ella  va  ahora  un  par  de  veces  por  semana  a la  Assembléia  de  Deus 
(una  iglesia  pentecostal),  y ahora  está  mucho  mejor. 

Este  tipo  de  conversaciones  son  corrientes  en  Brasil.  En  especial 
para  los  brasileños  de  los  sectores  sociales  pobres  es  muy  común  no  li- 
garse exclusivamente  a una  religión,  sino  mantener  una  actitud  flexible, 
orientada  a incrementar  las  posibilidades  de  supervivencia.  La  pregunta 
que  se  hace  la  gente  al  respecto  es:  “¿Qué  religión,  o mejor  dicho,  qué 
autoridad  religiosa  me  ayuda  mejor,  y en  qué  problemas  materiales  o 
espirituales?”  Respecto  a esto,  debe  señalarse  que  escasean  otras  ins- 
tancias de  apoyo  aparte  de  las  religiosas.  No  es  difícil  relacionar  la  co- 
modidad con  que  la  gente  pasa  de  una  religión  a otra  con  el  oportunismo 
barato,  pero  en  realidad  se  trata  sólo  de  una  estrategia  nacida  de  la 
necesidad. 

Además,  Brasil  conoce  una  larga  historia  de  mezcla  de  creencias 
(Warren  1970).  A lo  largo  de  ésta,  desde  tiempos  antiguos,  la  población 
se  ha  acostumbrado  a una  delimitación  poco  definida  entre  las  distintas 
corrientes  religiosas.  Esto  es  reforzado  considerablemente  por  las  condi- 
ciones de  vida  sumamente  precarias  en  las  cuales  vive  una  gran  parte 
de  la  gente.  En  el  Brasil,  como  totalidad,  aproximadamente  dos  tercios 
de  los  habitantes  no  ganan  ni  siquiera  el  salario  mínimo  (NRC 
Handelsblad,  29  julio  1987).  Sin  duda,  en  Alagoinhas  la  situación  no  es 
mejor.  Se  estima  que  sólo  de  un  15%  al  25%  de  la  población  puede 
obtener  alimentos,  vestido,  vivienda  y medicinas  suficientes  (Willemier 
Westra  1987:29).  Esto  significa  que  un  sector  muy  grande  de  la  población 
está  preocupado  en  la  lucha  por  la  pura  supervivencia. 

A partir  del  ejemplo  tan  adecuado  de  las  dos  mujeres  conversando, 
se  evidencia  ya  una  característica  fundamental  de  esta  lucha  por  la 
supervivencia  Esta  se  convierte,  a los  ojos  de  la  gente,  en  un  problema 
espiritual.  Lo  cual  no  es  tan  sorprendente,  en  tanto  se  comprenda  que 
casi  toda  la  población  está  profundamente  compenetrada  con  la  idea  de 
que  la  vida  terrena  posee  un  fundamento  religioso. 

Este  último  es  desarrollado  de  manera  diferente  por  medio  de  cada 
una  de  las  distintas  tendencias  religiosas.  En  el  candomblé  se  cree  que 
esta  base  existe  a partir  de  una  “fuerza”  (mágica),  que,  pasando  por  una 
extensa  serie  de  seres  espirituales  ordenados  jerárquicamente,  tiene  su 
origen  último  en  Dios  (en  la  religión  umbanda,  emparentada  con  el 
candomblé,  también  es  visto  de  este  modo).  La  mayoría  de  los  católicos 
cree  que  los  santos  tienen  muchísima  influencia  sobre  sus  vidas.  Dios 
es  también  la  fuente  de  su  “fuerza”.  Los  pentecostales  se  distinguen  por 
poseer  una  imagen  mucho  más  clara  del  fundamento  de  su  existencia 
terrena.  Para  ellos,  éste  es  el  Espíritu  Santo-Dios,  y ninguna  otra  cosa. 
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La  distinción  hecha  más  arriba,  en  tres  tendencias  religiosas,  es  por 
diversas  razones  demasiado  simple.  En  primer  lugar,  hay  en  Alagoinhas 
más  denominaciones  religiosas,  tales  como  los  Adventistas  del  Séptimo 
Día,  y los  bautistas,  que  juntos  constituyen  un  cierto  porcentaje  de  la 
población.  En  segundo  término,  a la  mayoría  de  quienes  se  autodeno- 
minan  católicos  rara  vez,  o nunca,  se  los  encuentra  en  la  iglesia.  Por  el 
contrario,  esta  gente  participa  en  el  candomblé,  que  está  presente  en 
casi  todas  partes.  Posiblemente  tres  cuartos  de  la  población  participan, 
regularmente  o no,  en  los  rituales  del  candomblé.  Sin  embargo,  más 
importante  que  esto  es  el  punto  mencionado  anteriormente  de  que  la 
población  -al  menos  desde  un  punto  de  vista  europeo-  poco  piensa  o 
se  maneja  en  términos  principistas,  si  de  religión  se  trata.  El  caso  sólo 
es  reforzar  el  fundamento  espiritual  de  la  existencia,  donde  esto  sea  en 
alguna  medida  posible.  Se  busca  la  salvación  religiosa  donde  ésta  sea 
factible,  con  la  esperanza  de  mejorar  las  oportunidades  de  supervivencia. 

Aunque  los  creyentes  pentecostalcs  (que  constituyen  de  un  5 al 
10%  de  la  población)  tengan  formalmente  la  reputación  de  otorgar  de- 
dicación exclusiva  a su  religión,  una  cantidad  considerable  de  ellos 
constituye  una  excepción  para  esta  regla  general.  En  Alagoinhas,  al 
menos,  he  oído  sobre  muchos  hechos  de  los  cuales  se  evidencia  que 
incluso  se  busca  salvación  en  el  candomblé,  aunque  esta  religión  sea 
rotulada  como  diabólica  en  los  círculos  pentecostalcs.  Se  trata  eso  sí, 
principalmente,  de  casos  de  necesidad,  la  mayoría  de  los  cuales  son 
cuestión  de  vida  o muerte.  Un  médium  experimentado  del  candomblé, 
dice: 

La  gente  de  la  iglesia  pentecostal  siempre  viene  cuando  está  oscuro. 

Ellos  entran  por  detrás,  de  modo  que  nadie  pueda  verlos.  Se  sienten 
culpables  de  acudir  aquí.  Yo  digo  entonces:  “escucha  de  una  vez, 
aquí  trabajamos  también  con  Dios,  justamente  como  entre  ustedes. 
Todos  los  orixás  (fuertes  seres  espirituales  africanos),  deben  obedecer 
a Dios.  Sin  Dios  ellos  no  pueden  hacer  nada  por  ustedes”.  Pero  yo 
pienso  que  ellos  no  creen  esto.  Sin  embargo,  si  están  suficientemente 
desesperados,  vienen  de  todos  modos. 

El  efecto  de  esta  apertura  religiosa  es  que  una  gran  parte  de  la  po- 
blación se  acomoda  a la  oferta  de  ayuda  (espiritual  o material),  de 
modo  tal  que  ésta  se  concrete  por  medio  de  las  diferentes  religiones.  El 
producto,  calificado  como  religioso  por  la  gente,  no  es,  tal  como  ya 
hemos  visto,  adquirido  exclusivamente  de  una  sola  religión.  Uno  se 
proyecta,  por  decirlo  así,  como  un  consumidor  de  un  “bien”  que  sirve 
para  resolver  problemas,  y que  circule  activamente  dentro  de  un  mercado 
religioso  servido  por  medio  de  distintas  instancias. 

En  este  artículo  trataré  de  describir  este  mercado,  y además,  volcar 
una  serie  de  consideraciones  que  juegan  un  rol  en  la  “conducta  de 
consumo”.  Asimismo,  me  concentraré  en  los  dos  competidores  más 
importantes  que  operan  en  este  mercado:  el  candomblé,  religión  de  la 
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posesión,  y el  pcntecostalismo,  cada  vez  más  floreciente  en  Alagoinhas. 
Primero,  de  manera  sintética,  pondré  mucha  atención  en  la  iglesia  católica 
local,  vista  ésta  actuando  en  el  mismo  mercado  religioso.  Se  cae  por  su 
propio  peso  que  en  este  artículo  parto  no  sólo  de  la  idea  de  que  hay 
consumidores  activos  en  este  mercado,  sino  de  que  hay  también  “pro- 
ductores”. 

Por  medio  de  este  abordaje,  posiblemente  un  tanto  extraño,  espero 
hacer  salir  a la  luz  una  propiedad  específica  de  la  religiosidad  brasileña. 
Sin  embargo,  tal  presentación  proporciona,  aparte  de  claridad,  también 
imágenes  confusas.  La  compra  de  un  pollo  es,  indiscutiblemente,  algo 
muy  diferente  que  la  búsqueda  de  acercamiento  a una  iglesia  o templo. 
Esto  último  se  hace  comúnmente  no  sólo  evaluando  costos  y beneficios; 
tampoco  en  Alagoinhas. 

Las  experiencias  con  creencias  de  toda  naturaleza  son  parte  de  la 
vida  cotidiana  de  una  gran  parte  de  los  habitantes  de  la  ciudad.  Su  vi- 
vencia religiosa  se  convierte  para  ellos  en  la  pauta  considerada  más 
importante  para  valorar  a una  instancia  religiosa.  Aún  este  dato  básico 
no  reductible,  está  sujeto  al  mecanismo  de  mercado.  En  la  religión  en 
que  se  viva  la  experiencia  religiosa  más  profunda,  o solamente  se  sos- 
peche tal  cosa,  se  da  por  supuesta  también  la  presencia  de  un  “bien” 
más  eficaz  para  resolver  problemas.  Muchos  habitantes  de  Alagoinhas 
tienen  la  sensación  de  que  sus  condiciones  de  vida  son  a tal  punto  pre- 
carias, que  no  pueden  dejar  de  volcarse  activamente  en  la  búsqueda  de 
esta  salvación. 

Este  comportamiento  del  consumidor  está  influido  por  una  gran 
cantidad  de  consideraciones.  Aunque  éstas  sean  tratadas  en  parte  en 
este  artículo,  he  pensado  resumirlas  en  un  anexo  esquemático.  La  inten- 
ción de  hacerlo  así  es  que  el  lector  o lectora  puedan  relacionar  más 
fácilmente  los  casos  analizados,  y las  consideraciones  sobre  el  mercado 
correspondientes  a estos,  con  el  mercado  religioso  en  su  totalidad. 


2.  Un  panorama  global  del  mercado  católico 

El  catolicismo  oficial,  con  sus  iglesias  y capillas,  domina  en  Ala- 
goinhas no  sólo  el  paisaje  callejero,  sino  que  también  es  experimentado 
por  los  líderes  de  las  iglesias  pentecostales  y del  candomblé  como  un 
rival  poderoso.  No  considerando  a los  creyentes  pentecostales,  ni  a 
otros  protestantes,  toda  la  población  restante  en  la  ciudad  se  autode- 
nomina  católica;  también  los  muchos  seguidores  del  candomblé.  Dado 
que  en  este  artículo  deseo  concentrarme  en  el  candomblé,  y en  los  cre- 
yentes pentecostales,  me  remitiré  en  lo  que  respecta  a la  iglesia  católica 
a la  reproducción  de  algunas  características  que  son  relevantes  para  su 
papel  como  competidora  de  los  dos  primeros. 

Tal  como  veremos  más  tarde,  tanto  el  candomblé  como  el  pente- 
costalismo  se  caracterizan  por  una  elevada  proporción  de  emotividad  en 
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los  cultos.  En  ambos  casos  no  es  exagerado  referirse  a éxtasis  religioso. 
Dejadas  de  lado  algunas  excepciones,  llama  la  atención  que  la  iglesia 
católica  oficial,  y también  las  comunidades  de  base  ligadas  a ella,  ofrez- 
can poco  espacio  para  este  tipo  de  experiencia  religiosa.  Ellas  apelan 
más  al  sentido  común,  y a la  honorabilidad  burguesa,  que  a la  necesidad 
de  una  descarga  de  sentimientos  religiosos.  Igualmente,  como  conse- 
cuencia, los  creyentes  de  las  capas  pobres  de  la  población  experimentan 
una  gran  distancia  enire  ellos  y esta  iglesia.  Piensan  que,  desde  tiempos 
muy  antiguos,  no  puede  separarse  el  éxtasis  de  la  religiosidad. 

Aparte  de  este  punto,  difícilmente  mensurable,  de  la  necesidad  de 
un  tipo  especial  de  inspiración  religiosa,  juegan  también  en  Alagoinhas 
otra  serie  de  factores  más  terrenos,  que  determinan  la  conducta  de  los 
creyentes  (potenciales).  En  primer  lugar,  sorprende  que  se  le  atribuya 
poca  utilidad  práctica  sobre  este  aspecto  a la  iglesia  católica  oficial. 
Esta  iglesia  es  vista  generalmente  como  una  “iglesia  de  ricos”,  que  está 
poco  imbricada  en  la  vida  del  pueblo,  y por  esto,  sus  “cuerdas”  religiosas 
no  están  afinadas  según  el  gusto  popular.  Uno  no  se  siente  especialmente 
cómodo  en  una  iglesia  vivenciada  como  distinguida,  donde  todo  parece 
estar  muy  lejos  de  la  vida  cotidiana. 

De  este  modo,  por  ejemplo,  es  sentido  como  una  carencia  el  hecho 
de  que  la  iglesia  católica  sea  la  única  que  niegue  la  existencia  de  la 
magia  negra  (o  bien  hechicería),  y esto  sin  considerar  que  esta  iglesia 
defiende  los  intereses  de  sus  creyentes,  que  se  sienten  amenazados  por 
la  mencionada  magia  negra.  Este  inconveniente  es  experimentado  como 
aún  más  opresivo,  porque  toda  la  ciudad  está  apresada  dentro  de  una 
atmósfera  paranoica  relacionada  con  esta  magia  antisocial  (comparando 
con  Fry  1976).  Una  mujer  joven,  que  está  desilusionada  por  los  contactos 
que  mantuvo  con  la  iglesia  a través  de  un  grupo  de  base,  dice: 

Cuando  pregunté  una  vez  sobre  magia  negra,  ni  siquiera  conseguí 
respuesta,  y debe  usted  saber  que  mi  tía  en  ese  tiempo  estuvo  muy 
enferma.  Esto  ocurrió  porque  alguien  la  había  hechizado.  Me  sentí 
entonces  muy  abandonada.  No  he  regresado  nunca  más;  tampoco  a la 
iglesia. 

Un  punto  sumamente  perjudicial  en  relación  con  el  candomblé  y 
las  iglesias  pentecostales,  es  sin  duda  el  hecho  de  que  cada  uno,  a su 
propio  modo,  tomen  en  serio  la  creencia  en  la  hechicería.  Frente  a esto, 
está  la  atribución  de  una  serie  de  otras  atractivas  propiedades  a la 
iglesia  oficial,  aunque  la  mayoría  de  los  servidores  de  esta  iglesia  no 
sean  conscientes  de  ello.  Por  ejemplo,  hay  curas  que  tienen  fama  de  ser 
los  hechiceros  más  poderosos  del  mundo.  Una  hostia  consagrada  por 
ellos  puede  prestar  muy  buenos  servicios  al  ejercer  la  magia  blanca 
(curativa).  Lamentablemente,  se  estima  que  también  sea  muy  posible 
usarla  para  la  práctica  de  la  magia  negra.  Asimismo,  se  cree  que  los 
curas  católicos  pueden  volver  “potente”  al  agua  bendita,  de  modo  que 
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ésta  pueda  ser  usada  para  “cargar”  las  imágenes  en  el  altar  doméstico 
o del  candomblé.  Además,  la  presencia  física  en  una  celebración  euca- 
rística  es  vista  también  como  una  buena  posibilidad  de  adquirir  “poder” 
protector  y curativo  que  sirva  para  la  lucha  por  la  existencia.  Para  esto 
no  es  necesario  entender  nada  de  la  misa,  ni  siquiera  estar  presente  en 
la  iglesia.  Merodear  cerca  de  la  entrada  de  ésta,  es  considerado  plena- 
mente suficiente. 

Uno  de  los  más  importantes  puntos  de  contacto  de  la  iglesia  católica 
con  la  vida  cotidiana,  es  el  bautismo.  Salvo  la  segunda  generación  de 
los  pentecostales  y otros  protestantes,  casi  todos  han  recibido  el  bautismo 
católico  (inclusive  los  adherentes  al  candomblé).  También  el  bautismo 
está  relacionado  con  la  atracción  de  la  salvación  y el  rechazo  a las 
catástrofes.  Un  cura  relata: 

Me  despertó  a las  once  y treinta  de  la  noche  una  llamada  a mi  puerta. 
Había  un  gran  hombre  negro  frente  a mí,  de  unos  veinticinco  años. 
Debía  ser  bautizado,  dijo  él,  porque  había  conseguido  trabajo  lejos, 
en  el  interior  del  país,  y tenía  que  viajar.  No  podía  recordar  si  había 
sido  bautizado  porque  sus  padres  habían  muerto.  Sus  amigos  y com- 
pañeros de  viaje  le  exigieron  que  se  hiciera  bautizar.  De  otro  modo, 
a la  mañana  siguiente  no  lo  llevarían  por  miedo  a un  accidente  con 
el  auto  (que  en  efecto  era  muy  viejo). 

Las  actividades  de  la  iglesia  católica,  indudablemente,  no  se  restrin- 
gen a la  oferta  involuntaria  de  ayuda  mágica.  Tanto  en  Alagoinhas 
como  en  otras  partes  del  país,  resulta  esto,  por  ejemplo,  del  significado 
social  de  las  comunidades  eclesiales  de  base.  Estas  son  la  consecuencia 
de  la  solidaridad  que  la  iglesia  quiere  practicar  con  aquellos  carentes  de 
oportunidades.  Esta  política  no  se  limita  al  planteo  de  nuevas  estructuras 
eclesiales  a partir  de  las  bases,  sino  que  se  extiende  también,  además, 
a la  emancipación  de  los  creyentes  (ver,  por  ejemplo,  Krischke  1986: 
188s). 

En  Alagoinhas  esto  se  tradujo  (en  1979  y algunos  años  después), 
en  un  gran  programa  de  desarrollo  (promoQáo  humana).  Este  comprendía 
una  serie  de  actividades  muy  divergentes,  tales  como  alfabetización, 
mejoramiento  del  agua  potable,  organización  de  clubes  de  madres  y 
servicios  de  asistencia  jurídica.  Existían  incluso  en  el  seno  de  la  iglesia, 
diferencias  de  opiniones  en  cuanto  a la  pregunta  sobre  cuál  era  la  esencia 
real  de  las  comunidades  eclesiales  de  base.  En  el  sentido  más  amplio 
de  la  palabra,  caían  bajo  este  rubro  igualmente,  por  ejemplo,  treinta  y 
cinco  grupos  barriales  de  catcquesis  (Brasilien  Team  1976).  En  un  sentido 
más  restringido,  se  hablaba  de  las  comunidades  de  base  como  de  aquellas 
claramente  ocupadas  en  actividades  sociales  o políticas.  Ejemplos  de 
esto  son  una  cooperativa  de  vivienda  y agricultura,  un  grupo  que  com- 
batía el  robo  de  tierras  por  parte  de  la  élite  local,  y otro  que  luchaba 
contra  la  sociedad  petrolera  que  había  contaminado  sus  fuentes  de 
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aprovisionamiento  de  agua.  En  este  sentido  más  restringido,  había  sólo, 
según  el  obispo  dom  José  Comelis,  siete  comunidades  de  base,  en  las 
cuales  participaban  algunos  cientos  de  personas  (de  una  población  de 
algo  más  de  100.000). 

Tanto  en  un  sentido  más  restringido,  como  en  uno  más  amplio,  las 
comunidades  de  base  en  Alagoinhas  se  caracterizaban  por  una  actitud 
contraria  a la  religiosidad  popular.  No  solamente  uno  se  movilizaba 
contra  el  omnipresente  candomblé,  sino  también  contra  las  directivas 
eclesiásticas,  aunque  quizás  algo  de  esto  haya  cambiado  en  los  últimos 
años.  La  brecha  que  los  creyentes  experimentan  entre  su  vida  cotidiana, 
y la  que  llevan  a cabo  dentro  de  las  comunidades  de  base,  sin  duda  se 
reduciría  a causa  de  esto  último  (ver  Azevedo  1986: 135, 144s).  El  anexo 
de  este  artículo  se  basa,  sin  embargo,  en  la  situación  tal  como  la  encontré 
a fines  de  los  años  setenta. 

No  quiero  extenderme  aquí  demasiado  sobre  el  catolicismo  popular. 
Esta  otrora  tan  importante  corriente  religiosa,  ha  perdido  fuerza  consi- 
derablemente, en  gran  medida  a consecuencia  de  la  actitud  negativa  de 
la  iglesia  oficial  hacia  ella.  Además,  el  candomblé  pudo  atraer  hacia  sí 
una  parte  importante  de  la  veneración  de  los  santos.  Un  sacerdote  de 
candomblé,  expresa: 

La  iglesia  católica  somos  nosotros.  Si  usted  no  me  cree,  debe  usted 
por  una  vez  mirar  mi  altar.  Allí  están  las  imágenes  que  ellos  han 
echado  fuera  de  la  iglesia  (católica).  ¡Esto  es  una  vergüenza! 

Sea  como  sea,  está  claro  de  todos  modos  que  el  candomblé  ha  po- 
dido beneficiarse  de  la  actitud  contraria  al  catolicismo  popular  de  muchos 
eclesiásticos.  Unicamente  en  la  esfera  privada  puede  mantenerse  esta 
corriente  religiosa.  Sólo  raras  veces  se  duda,  por  ejemplo,  de  los  poderes 
especiales  de  los  “especialistas  de  la  oración”  (rezadores  o rezadoras ), 
que  son  llamados  a domicilio  en  circunstancias  extraordinarias.  Asi- 
mismo, se  estima  que  las  peregrinaciones,  en  algunos  casos,  son  tan 
útiles  como  antes  para  resolver  problemas  personales. 


3.  El  pentecostalismo 

En  Alagoinhas,  los  creyentes  pentecostales  son  vistos  por  mucha 
gente  con  sentimientos  ambiguos.  Por  un  lado,  se  los  respeta,  pero  por 
el  otro  se  los  considera  gente  muy  rara.  Una  mujer  que  se  dice  católica, 
aunque  ella  no  ha  puesto  nunca  todavía  un  pie  en  la  iglesia,  hizo  el 
comentario  siguiente: 


Los  pentecostales  no  beben  alcohol,  tampoco  los  hombres.  No  puedo 
entenderlo,  aunque  siento  por  esto  admiración.  También  ahorran  dinero. 
Yo  quisiera  que  mi  esposo  también  pensara  un  poco  en  éste.  A veces 
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él  se  toma  todo  lo  que  gana,  y entonces  mis  hijos  no  tienen  nada  que 
comer.  Pero,  bueno,  son  así,  necesitan  de  “algunas  cosas”:  amigas  o 
prostitutas.  Esto  tampoco  ocurre  si  eres  pentecostal.  Eso  dicen  ellos, 
no  obstante  yo  conozco  una  prostituta  que  es  visitada  regularmente 
por  hombres  de  esta  iglesia.  Yo  no  tengo  confianza  total  en  ellos.  Lo 
que  dicen  es  muy  hermoso  para  que  sea  verdad. 

En  una  localidad  rural  como  Alagoinhas,  el  chisme  es  el  equivalente 
a lo  que  para  nosotros  es  una  revista  vulgar.  Rondan  por  ahí  muchas 
historias  sobre  los  creyentes  pentecostales  (crentes).  En  éstas,  muchas 
veces  se  percibe  un  cierto  escepticismo.  Aparentemente,  no  se  cree  que 
la  “bestia  que  anida  en  el  hombre”,  pueda  realmente  domesticarse.  Un 
punto  importante  relacionado  con  esto  es  el  machismo.  Esta  es  una  ima- 
gen ideal  del  hombre  como  macho,  en  la  cual  se  trata  de  que  éste  haga 
alarde  de  fuerza  bruta  y de  virilidad  desenfrenada.  Si  bien  por  estos 
motivos  se  tiene  más  dificultad  con  los  curas  que  con  los  crentes  mas- 
culinos, estos  últimos  son  también,  a los  ojos  de  muchos,  seres  casi  su- 
prahumanos.  Un  hombre  de  edad  mediana  expresa: 

¡Ay!,  usted  es  un  hombre,  señor.  Usted  sabe  cómo  somos  nosotros. 
Haces  el  ridículo  si  no  sales  con  tus  amigos.  Toma  por  ejemplo  a 
Alonso,  que  vive  en  esta  calle.  Antes  podías  reír  con  él,  pero  ahora 
sólo  pasa  el  tiempo  en  casa  con  su  mujer  e hijos.  ¿Es  esa  vida  para 
un  hombre?  Ya  no  tiene  amigos,  sólo  esa  iglesia  de  él.  A mí  no  me 
gusta  nada  de  esto. 

Los  hombres  tienen  menos  dificultades  con  las  mujeres  que  se  han 
convertido  en  pentecostales.  Ellos  piensan  comúnmente  que  las  mujeres 
son,  por  naturaleza,  sumisas  amas  de  casa,  condición  que  aseguran  con 
su  conversión.  También  el  recogimiento  sexual  (marianismo),  concuerda 
con  esta  imagen  estereotipada.  Las  mujeres  ven  además  otros  puntos. 
Ellas  plantean  con  frecuencia  que  los  creyentes  pentecostales  tienen 
una  estabilidad  conyugal  notablemente  mayor.  Esta  también  la  rela- 
cionan, la  mayoría  de  las  veces,  con  un  ingreso  familiar  más  regular, 
y mejores  oportunidades  de  educación  para  los  hijos.  Una  mujer  joven, 
que  conoce  algunas  familias  pentecostales  en  la  calle  donde  vive,  seña- 
la: 


Los  crentes  son  ahorrativos.  Los  hombres  llevan  su  dinero  a casa. 
Esto  debe  ser  así  según  su  creencia.  Ellos  entregan  mucho  a su  iglesia. 
Es  una  lástima,  sin  embargo,  bueno,  ellos  deben  decidirlo  por  sí 
mismos.  Deben  también  trabajar  duro  y estudiar.  Aprenden  a leer  y 
a comprender  la  Sagrada  Biblia.  Todos  saben  que  los  crentes  trabajan 
mucho.  También  la  iglesia  les  obliga  a hacerlo.  Cada  patrón  quisiera 
tenerlos  como  empleados.  Yo  creo  que  son  locos  por  trabajar  tanto 
para  un  patrón,  pero  si  tú  eres  la  esposa  de  un  creyente  pentecostal, 
esto  es  conveniente. 
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Tales  ideas  positivas  sobre  los  pentecostales,  aunque  atravesadas 
por  un  ligero  tinte  de  envidia,  son  bastante  comunes.  Se  ponen  la  sorpresa 
y la  admiración  en  un  lado  de  la  balanza,  pero,  generalmente,  también 
una  gran  cantidad  de  desventajas  -verdaderas  o falsas-  en  el  otro.  Pienso 
que  esto  no  sólo  tiene  que  ver  con  la  conversión  y la  abrupta  reorientación 
conductual  que  es  su  consecuencia,  sino  también  con  el  ideal  pentecostal 
de  mostrar  el  evangelio  en  la  práctica  de  su  vida  cotidiana  a cada  no 
iniciado.  El  sociólogo  residente  en  Alagoinhas  (y  padre  de  Taizé),  Michel 
Bergmann,  manifestó  en  una  conversación  grabada  lo  siguiente: 

Para  el  creyente  pentecostal  uno  de  los  puntos  más  atractivos  es  la 
liberación  del  miedo.  Si  se  quiere  que  esta  liberación  tenga  éxito, 
entonces  la  iglesia  pentecostal  debe  demostrar  credibilidad.  Esta  con- 
dición puede  aparecer  en  señales  visibles,  tales  como  el  poner  freno 
al  alcoholismo,  llevar  una  vida  monógama  y cosas  por  el  estilo.  Sólo 
entonces  actúa  de  manera  convincente.  Esta  convicción  es  necesaria 
para  librarse  del  miedo  (a  la  magia  negra).  La  nueva  vida  debe  ser 
visible  en  lo  cotidiano 

Bergmann  dice  aquí  que  es  necesario  para  la  liberación  del  miedo 
que  el  mismo  creyente  pentecostal  se  convenza  a sí  mismo,  y a otros, 
de  su  conversión.  Mediante  lo  uno  es  estimulado  lo  otro  (y  viceversa). 
Con  ayuda  de  medios  externos  e internos  se  muestra  una  convicción 
irrebatible,  también  en  aquellos  casos  en  que  no  está  totalmente  presente. 
Podría  decirse  que  el  deseo  de  librarse  del  miedo,  es  aquí  el  “padre”  de 
la  liberación  en  la  práctica.  Esta  liberación  no  es  únicamente  sicológica, 
no  importa  cuán  importante  sea  este  aspecto.  Estar  librado  significa 
igualmente  deshacerse  de  la  necesidad  de  comprar  por  mucho  dinero, 
rituales  curadores  y protectores  donde  alguno  de  los  muchos  tipos  de 
curadores  populares  que  abundan  en  la  ciudad.  En  cambio,  muchos  no 
pentecostales  encuentran  esto  actualmente  una  inversión  más  lucrativa 
que,  por  ejemplo,  gastar  en  una  mejor  educación. 

Aparte  de  la  prevención  contra  este  continuo  “pellizco”  financiero 
para  solventar  las  curaciones,  la  creencia  pentecostal  ofrece  asimismo 
la  oportunidad  de  desprenderse  de  la  red  social  de  la  cual  se  forma 
parte.  En  tanto  se  necesite  del  apoyo  de  los  miembros  de  la  familia,  esto 
último  no  es  en  sí  mismo  muy  atractivo.  Sin  embargo,  si  se  pertenece 
a los  “trepadores  sociales”,  y ésta  es  también  en  Alagoinhas  una  opor- 
tunidad razonable  para  un  creyente  pentecostal,  esto  es  algo  comple- 
tamente diferente.  El  afán  de  ahorro  e inversión  en  un  futuro  financiero 
mejor,  no  resiste  bien,  por  supuesto,  un  ataque  continuo  a los  medios 
económicos  sumamente  limitados,  en  la  forma  de  ayuda  a parientes, 
amigos  y vecinos.  Se  afirma  que  la  ayuda  a los  familiares  se  restringe 
considerablemente  como  consecuencia  de  la  incorporación  al  pentecos- 
talismo.  Esto  es  favorecido  por  la  elevada  contribución  eclesiástica,  a 
causa  de  la  cual  no  resta  mucho  para  los  no  iniciados  (en  algunos  casos, 
esa  contribución  es  de  un  10  % de  los  ingresos  familiares).  Además,  el 
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pentecostalismo  exige  un  grado  intensivo  de  participación  tal,  que  deja 
poco  tiempo  para  las  relaciones  no  eclesiásticas.  A través  de  esto  se  de- 
bilita también  la  red  social  de  obligaciones. 

En  amplios  sectores  de  la  población  es  evidente  la  comprensión  de 
que  un  creyente  pentecostal  tiene  mejores  oportunidades  en  el  mercado 
de  trabajo,  y con  ello,  de  ascenso  social;  además,  tiene  perspectivas  de 
una  vida  sin  miedo  a las  formas  mágicas  de  violencia  (hechicería).  Esta 
imagen  es  curiosamente  sostenida  por  uno  de  los  sacerdotes  de  candom- 
blé  más  conocidos  del  lugar.  El  indica: 

Mucha  gente  que  antes  daba  su  dinero  al  candomblé,  se  ha  pasado 
ahora  a los  crentes.  Es  mucho  más  barato.  Un  ritual  de  curación  no 
cuesta  nada  allí,  y para  mucha  gente  los  costos  son  por  supuesto 
sumamente  importantes.  En  el  candomblé  son  caros  los  rituales,  y 
con  los  pentecostales  todo  va  más  fácil.  No  obstante,  más  importante 
es  que  el  candomblé  no  salva  a nadie.  No  es  más  que  un  compromiso, 
un  compromiso  con  los  espíritus,  pero,  sin  embargo,  la  vía  más  segura 
es  la  que  se  dirige  a Dios.  El  es  el  único  que  está  en  capacidad  de 
luchar  contra  las  cosas  malas  que  hacemos.  Dios  libera,  el  candomblé 
no.  En  mi  religión,  permaneces  siempre  ocupado  en  hacer  ofrendas  y 
servir  a los  espíritus  (de  más  baja  categoría).  En  la  iglesia  pentecostal 
lo  hacen  mejor. 


4.  Candomblé 

En  Alagoinhas,  no  sólo  los  pentecostales,  sino  también  los  adeptos 
del  candomblé,  son  vistos  con  sentimientos  ambiguos.  Se  los  mira  como 
a gente  que  brinda  mucha  ayuda  a los  pobres  y otros  indigentes,  pero 
que  también  -si  lo  desean-  pueden  causar  incontables  daños.  De  ahí 
que  la  actitud  de  los  no  iniciados  se  caracterice  por  una  mezcla  de  esti- 
ma y admiración,  por  un  lado,  y de  recelo  y temor,  por  otro.  Desde  un 
punto  de  vista  antropológico,  el  candomblé  es  una  religión  amoral,  lo 
cual  significa  que  se  abstiene  de  juicios  con  respecto  a la  moral  pública. 
Alguien  que  se  incorpora  al  candomblé  no  necesita,  la  mayoría  de  las 
veces,  cambiar  demasiado  sus  características  personales,  buenas  o malas. 
En  esta  religión  se  trata  sobre  todo  de  encontrar  soluciones  prácticas  a 
problemas  con  que  la  gente  debe  enfrentarse  cotidianamente.  Estas  activi- 
dades de  orientación  práctica  se  denominan  “curación”  (cura).  Esta  pa- 
labra tiene,  entonces,  un  significado  más  amplio  que  en  Europa  y los 
Estados  Unidos. 

Un  creyente  principiante  del  candomblé  simplemente  amplía  las 
cualidades  adquiridas  en  el  hogar  con  una  serie  de  habilidades  mágicas. 
No  llega  comúnmente  a una  clara  revolución  en  el  pensamiento  y la 
acción.  Por  esto,  tampoco  se  origina  una  ruptura  clara  y notable  en  las 
relaciones  sociales  de  una  persona.  Todo  sigue  normalmente,  de  la 
manera  acostumbrada.  Solamente  ahora  se  cree  que  existe  un  lazo  entre 
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los  adherentes  y los  seres  espirituales,  por  el  cual  se  otorga  a los  vincu- 
lados un  mayor  control  sobre  su  propia  vida  y la  de  otros. 

Ocurre  incluso  que  este  contacto  íntimo  con  los  seres  espirituales, 
contiene  en  su  seno  el  hecho  de  que  sean  legitimados  rasgos  caracte- 
rísticos ya  existentes.  Una  mujer  joven  relata  sobre  su  promiscuo  compa- 
ñero, quien  es  médium  de  candomblé,  lo  siguiente: 

Es  su  espíritu  (orixá).  Su  misma  sacerdotisa  de  candomblé  lo  ha 
dicho.  Los  hombres  que  son  devotos  de  Ogum  (un  espíritu  sumamente 
viril),  no  tienen  suficiente  con  una  sola  mujer.  Y los  que  pertenecen 
a Oxossi  son  cazadores.  El  (su  compañero)  tiene  de  ambas  cosas.  Y 
con  esto  nada  se  puede  hacer. 

Entre  los  pentecostales  hemos  visto  una  diferencia  significativa  en, 
por  ejemplo,  la  conducta  sexual  y con  respecto  al  alcohol  de  una  persona, 
antes  y después  de  la  conversión;  en  el  candomblé  se  habla  poco  o nada 
de  esto.  Aunque  este  cambio  favorece  la  oportunidad  de  movilidad  so- 
cial ascendente  para  los  pentecostales,  casi  no  llama  la  atención  fuera 
de  su  propio  núcleo  de  creyentes.  En  general,  es  considerado  más  bien 
como  una  gran  ventaja  del  candomblé  que  esta  religión  sea  tan  flexible. 

Sin  embargo,  el  candomblé  también  presenta  una  serie  de  restric- 
ciones relacionadas  con  la  conducta  sexual  y el  consumo  de  alcohol. 
Estas  tienen  no  obstante,  sólo  una  aplicabilidad  limitada.  Se  es  consciente, 
por  ejemplo,  de  que  con  las  prostitutas  hay  una  gran  posibilidad  de  co- 
ger un  espíritu  maligno  (ex u),  de  la  misma  manera  en  que  puede  ocurrir 
en  otros  lugares  “impuros”.  Además,  se  teme  poner  en  duda  la  reputación 
de  la  propia  sacerdotisa  o sacerdote,  por  lo  cual  generalmente  se  tratará 
de  vivir  con  un  poco  más  de  prudencia  y de  una  manera  no  tan  reñida 
con  la  moral.  Luego,  prescriben  los  orixás  la  abstinencia  sexual  algunas 
días  antes  de  la  participación  en  rituales,  mientras  que  en  este  período 
valen  también  restricciones  para  la  ingestión  de  alcohol.  No  se  puede 
establecer  un  contacto  óptimo  con  los  seres  espirituales,  si  hay  desen- 
frenos en  cualquier  campo.  De  este  contacto  proviene  entonces  un  impul- 
so moral  implícito,  aunque  claro  y definido,  pese  a que  éste  generalmente 
no  lleve  a conductas  que  estén  en  conflicto  con  opiniones  locales  sobre 
la  moral. 

Una  excepción  a esta  regla  tiene  que  ver  con  la  revolución  o la 
ruptura  de  las  ideas  sobre  los  roles  sexuales.  Los  hombres  que  muestran 
conductas  que  son  reputadas  como  femeninas,  son  vistos  como  ridículos 
por  los  de  su  mismo  sexo,  a menos  que  su  conducta  desviada  pase  a 
estar  bajo  la  influencia  de  un  orixá.  No  sólo  los  homosexuales  legitiman 
con  este  último  su  conducta,  sino  también  hombres  heterosexuales  que, 
por  ejemplo,  prefieren  ocuparse  de  las  tareas  domésticas.  También  las 
conductas  consideradas  masculinas  de  algunas  mujeres,  tal  como  una 
actitud  activa  con  respecto  a diversas  parejas  sexuales,  pueden  ser 
legitimadas  con  ayuda  de  los  orixás.  La  orixá  Iansa,  conocida  por  muy 
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voluptuosa,  es  muy  nombrada  en  este  sentido.  En  otras  palabras:  en  el 
campo  de  la  moral  sexual,  el  candomblé  ofrece,  a la  vez,  tanto  espacio 
nuevo  como  restricciones. 

En  lo  que  respecta  al  uso  excesivo  (muy  frecuente)  del  alcohol,  la 
situación  es  muy  diferente.  Este  fenómeno  que  da  motivo  a tanta  miseria, 
casi  no  es  legitimado  por  los  orixás,  conocidos  como  salvadores,  sino, 
por  el  contrario,  descalificado  por  relacionarlo  con  espíritus  malignos 
(exus).  Estos  demonios  tienen,  según  se  cree,  una  influencia  extrema- 
damente negativa  sobre  las  personas.  Así  pues,  el  alcoholismo  es  recha- 
zado de  una  manera  simbólica.  Esto  también  significa,  al  mismo  tiempo, 
que  al  alcohólico  no  le  toca  ningún  reproche.  El  o ella  son  únicamente 
víctimas  involuntarias  de  las  manipulaciones  de  las  fuerzas  mágicas.  Se 
podría  decir  entonces  que  en  el  candomblé  la  moral  es  despersonalizada. 
Está  extremadamente  lejana  la  idea  de  que  habría  un  pecado  personal, 
de  que  se  debería  recibir  una  penitencia  por  éste,  o pedirse  perdón  (co- 
mo en  la  creencia  pentecostal).  El  libera  a las  personas  de  sus  senti- 
mientos de  culpa,  no  importa  cuán  mal  se  hayan  conducido  con  sus 
allegados.  Se  puede,  pues,  comenzar  haciendo  “borrón  y cuenta  nueva”; 
también  en  la  percepción  de  aquellos  que  han  sufrido  el  daño. 

A largo  plazo,  esta  relativa  amoralidad  significa  que  la  gente  no 
llega  a cambiar  su  estilo  de  vida  radicalmente  -por  ejemplo,  volviéndose 
ahorrativa  de  golpe  e invirtiendo  en  una  educación  profunda-,  mientras 
que  entre  los  pentecostales  esto  ocurre  con  mucha  frecuencia.  En  el 
candomblé  no  se  invierte  tanto  en  asuntos  que  puedan  con  el  tiempo 
acrecentar  la  prosperidad,  sino  más  bien  en  rituales  que  aseguren  la 
relación  con  los  orixás,  y otros  seres  espirituales.  Se  ve  a esta  relación 
como  el  único  fundamento  sólido  para  lograr  bienestar  personal  y pros- 
peridad económica.  Asimismo,  la  pertenencia  al  candomblé  implica,  en 
muchos  casos,  que  se  consigue  cierta  seguridad  económica.  En  casos  de 
emergencia  la  gente  se  ayuda  entre  sí,  y a través  de  los  sacerdotes  y 
sacerdotisas  se  tiene  una  mejor  oportunidad  de  conseguir  indirectamente 
un  trabajo.  Si  se  logra  hacer  carrera  como  médium,  entonces  se  abre  el 
camino  hacia  un  futuro  independiente. 

Resumiendo,  se  puede  decir  que  el  candomblé  se  limita  a ofrecer 
soluciones  relativamente  fáciles  a los  problemas  que  sufre  la  gente. 
Además,  son  soluciones  que,  principalmente,  tienen  efecto  a corto  plazo, 
a menos  que  se  tenga  la  suerte  de  ser  un  médium  talentoso. 

Un  punto  importante  es  la  manera  en  la  cual  el  candomblé  acaba 
con  el  miedo.  Bien  es  cierto  que,  previo  pago,  éste  es  eliminado  para 
aliviar  la  necesidad  de  los  individuos,  pero  esto  ocurre  poniendo  mucho 
énfasis  en  las  fuentes  mágicas.  Así  resuelto,  el  problema  continúa  pre- 
sente desde  un  punto  de  vista  social,  de  modo  tal  que  los  inconvenientes 
relacionados  con  el  miedo  pueden  presentarse  nuevamente  en  cualquier 
momento.  En  este  sentido,  el  candomblé  tiene  también  algo  de  eterna 
inconclusión,  de  un  proceso  que  se  repite  y no  encuentra  una  solución 
(tal  como  hemos  visto,  incluso  a los  ojos  de  algunos  creyentes  fervientes). 
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Curiosamente,  es  la  constante  atmósfera  de  temor  la  que  sustenta 
los  resultados  de  la  dispensa  de  ayuda.  No  se  duda  de  usar  las  poten- 
cialidades intimidatorias  del  candomblé  como  medio  de  presión  sobre 
la  élite  política  y económica  local,  para  estimular  la  concesión  de  toda 
clase  de  favores.  Luego,  éstos  son  redistribuidos  entre  su  propia  clientela 
en  la  forma  de  milagros.  Por  sí  solo,  este  tipo  de  ayuda  hace  muy  bien 
a la  reputación  del  candomblé,  al  menos  entre  los  pobres.  De  este  modo 
puede  naturalmente  también  ejercerse  presión  política,  y esto  en  efecto 
ocurre  (Willemier  Westra  1982  y 1987,  por  ejemplo,  capítulo  7). 

Lo  anterior  evidencia  que  los  sacerdotes  del  candomblé  tienen  mu- 
cho poder  externo,  aunque  éste  es,  en  su  mayor  parte,  informal.  Eviden- 
temente, los  líderes  de  esta  religión  están  en  capacidad  de  influir  a su 
propia  clientela.  Son  conocidos  por  ser  extraordinariamente  autoritarios 
y exigir  obediencia  absoluta  (Lima  1977:  56s).  Esta  obediencia,  cuando 
es  necesario,  es  impuesta  por  medios  mágicos  sumamente  amedren- 
tadores. Esto  tiene  como  consecuencia  que  la  condición  de  miembro 
sea  experimentada  por  muchos  como  una  carga,  a pesar  de  las  ventajas 
que  ofrece.  Es  significativo  que  sólo  raras  veces  se  describa  a la  propia 
creencia  como  una  experiencia  jubilosa.  Por  el  contrario,  se  la  denomina 
generalmente  como  una  “obligación”  (obrigagáo). 


5.  Comparación  entre  las  iglesias  pentecostales 
y el  candomblé 

A primera  vista,  el  candomblé  tiene  una  gran  cantidad  de  ventajas 
para  su  clientela,  que  el  pentecostalismo  no  puede  ofrecer.  Uno  de  los 
principales  puntos  a favor  de  esta  “religión  de  la  posesión”,  es  que  la 
distancia  con  relación  a la  vida  cotidiana  es  mínima.  Es  verdad  que  el 
candomblé  conoce  una  serie  de  conductas  restrictivas  en  lo  referente  al 
uso  del  alcohol  y la  sexualidad,  pero  estos  preceptos  no  tienen  como 
consecuencia  que  uno  se  ubique  al  concordar  con  ellos,  fuera  de  los 
marcos  normativos  aceptados  por  la  generalidad. 

En  el  pentecostalismo,  en  cambio,  éste  sí  es  claramente  el  caso.  Se 
aspira,  incluso  conscientemente,  a romper  con  las  normas  y valores 
establecidos.  Tal  como  ya  hemos  visto  se  instituye  la  monogamia  estricta, 
y la  ingestión  de  alcohol  es  considerada  “cosa  del  diablo”.  Teniendo  en 
cuenta  sólo  esto,  uno  se  coloca  de  algún  modo  fuera  del  orden  vigente; 
sin  embargo,  hay  más.  Los  contactos  sociales  con  los  amigos  y vecinos 
del  barrio,  se  reducen  necesariamente  como  resultado  de  la  incorporación 
al  pentecostalismo.  Lo  mismo  vale  para  las  relaciones  que  se  mantienen 
con  los  parientes,  aunque  éstas,  en  términos  generales,  se  reducen  menos. 
La  limitación  de  los  contactos  sociales  fuera  del  propio  grupo,  conduce 
a veces  a grandes  tensiones  psíquicas  entre  los  fieles.  La  consecuencia 
es,  en  algunas  oportunidades,  que  tenga  lugar  el  traspaso  al  candomblé, 
una  religión  en  la  que  no  existen  tales  restricciones  sociales. 
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En  una  serie  de  otros  puntos,  el  pentecostalismo  es  igualmente 
menos  valorado  que  el  candomblé.  Este  (y  en  menor  medida,  también 
umbanda),  constituye  un  atractivo  juego  audiovisual.  Siempre  hay  algo 
interesante  para  experimentar,  que  pueda  mantener  vivada  conversación 
durante  varios  días.  Los  cantos,  la  danza,  los  vestidos  y sobre  todo  las 
humoradas  de  los  seres  espirituales  que  se  presentan,  aseguran  que  los 
visitantes  (que  no  son  siempre  miembros  fijos),  gocen  de  un  poco  de 
teatro  popular  gratuito.  Además,  se  puede  disfrutar  allí  de  una  deliciosa 
comida  gratis  (con  carácter  de  ofrenda  a los  espíritus).  No  se  habla  de 
compulsión  alguna  para  afiliarse  al  grupo.  Responde  a la  técnica  de  re- 
clutamiento del  candomblé,  el  hecho  de  hacer  sentir  a todos  que  pueden 
entrar  y salir  a discreción.  No  sin  razón,  uno  parece  estar  convencido 
de  que  todo  lo  que  pasa  en  el  templo  es  tan  fascinante,  que  la  mayoría 
de  los  visitantes  quieren  regresar  nuevamente.  Según  el  juicio  de  los  no 
iniciados,  los  grupos  pentecostales  ofrecen  un  juego  visual  menos  atrac- 
tivo. Su  táctica  consiste  más  en  hacer  sentir  a la  gente  que  son  rápida- 
mente incorporados  al  círculo  de  hermanas  y hermanos.  Algunos  encuen- 
tran esto  agradable;  a otros,  al  contrario,  este  hecho  les  impide  entrar 
en  una  iglesia  pentecostal. 

Las  ganancias  y pérdidas  de  las  diferentes  religiones  constituyen 
-para  la  población  pobre  predominante  en  la  ciudad-  una  importante 
consideración  para  decidir  la  incorporación  o no  a una  de  ellas.  Se  sabe 
de  las  iglesias  pentecostales  que  ellas  reclaman  un  porcentaje  importante 
de  los  ingresos  familiares,  no  importa  que  éstos  sean  altos  o bajos.  Es 
difícil  hacer  una  comparación  entre  los  costos  de  ambas  religiones,  pero 
es  una  idea  generalizada  que  el  candomblé  es  más  barato,  cuando  menos 
después  del  caro  período  de  iniciación.  Además,  esta  última  religión 
tiene  la  reputación  de  que,  a corto  plazo,  proporciona  más  beneficios  en 
la  forma  de  los  favores  que  son  concedidos  a los  miembros  fijos  a 
través  de  sus  líderes.  Incluso,  existe  la  posibilidad  de  ejercer  el  chantaje 
(Willemier  Westra  1982). 

Al  principio,  en  la  mayoría  de  los  casos,  la  ganancia  de  prestigio 
por  parte  de  la  gente  que  se  incorpora  al  candomblé  o a una  iglesia  pen- 
tecostal, no  es  tan  grande.  A largo  plazo  se  puede,  sin  embargo,  lograr 
un  ascenso  considerable  en  un  sentido  social.  Es  notable  que  este  ascenso 
de  alguien  dentro  del  candomblé,  sea,  en  la  opinión  popular,  el  resultado 
de  una  mezcla  de  admiración  hacia  sus  dones  de  curación  y de  resolución 
de  los  problemas,  por  un  lado,  y de  miedo  hacia  su  potencial  de  magia 
negra  por  otro.  Las  amenazas  por  medio  de  actos  abominables,  perma- 
necen siempre  al  acecho.  En  lo  que  atañe  a los  fieles  pentecostales,  las 
consideraciones  que  conducen  a un  mayor  prestigio  son  mucho  más 
claras.  Se  los  ve  por  cierto  un  poco  santurrones,  pero  son  dignas  de  ser 
tenidas  en  cuenta  la  admiración  por  su  modo  de  vida  decoroso,  casi 
suprahumano,  y el  mejoramiento  de  la  suerte  que  resulta  con  frecuencia 
de  esto.  Asimismo,  esta  admiración  no  se  mezcla  en  absoluto  con  el 
temor. 
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Pareciera  que  en  los  últimos  años,  las  iglesias  pentecostales  han 
ganado  terreno  con  respecto  al  candomblé  en  Alagoinhas.  En  relación 
con  esto,  es  de  suma  importancia  la  relativa  claridad  del  pentecostalismo. 
La  vida  de  aquellos  que  tienen  pocas  oportunidades  ya  es  suficientemente 
insegura,  aun  sin  temores  mágicos.  Una  religión  que  difunde  con  convic- 
ción el  mensaje  de  que  el  Espíritu  Santo  está  en  condiciones  de  conjurar 
cualquier  amenaza  proveniente  de  la  magia  negra,  ofrece  — ya  sólo  por 
eso- algo  muy  atractivo  a los  ojos  de  muchos.  Las  iglesias  pentecostales 
proclaman  con  entusiasmo  su  posición  en  contra  de  la  magia  negra.  Por 
otra  parte,  no  sólo  se  combate  a sangre  y fuego  esta  forma  de  magia, 
sino  también  al  candomblé.  Esta  religión  es  denominada  incluso  sin 
ambages  como  una  “cosa  del  diablo”. 

El  candomblé,  en  cambio,  no  se  opone  al  pentecostalismo,  así  como 
tampoco  nunca  se  opuso  a la  iglesia  católica.  El  se  siente  satisfecho  por 
recibir  a los  disidentes  del  pentecostalismo  y,  por  lo  demás,  negando  la 
propaganda  opositora.  Esto  refuerza,  por  otro  lado,  la  imagen  de  “fuerza” 
extraordinaria  del  candomblé;  pese  a que  esa  imagen  esté  basada  en  el 
miedo. 

La  ambivalencia  de  la  opinión  pública  en  lo  que  respecta  al  can- 
domblé, se  encuentra  también  en  los  relatos  que  rondan  sobre  la  disciplina 
interna  de  esta  religión.  Aunque  la  mayoría  de  los  sacerdotes  y sacerdo- 
tisas de  este  culto  suelen  presentarse  como  figuras  maternas  y paternas 
llenas  de  amor,  quienes  no  escatiman  esfuerzos  para  contentar  a los 
clientes,  aparecen  con  regularidad  en  los  chismes,  e incluso  en  la  prensa 
locales,  historias  que  se  contraponen  con  esta  imagen  idílica.  Es  muy 
famoso,  por  ejemplo,  un  método  de  castigo  para  los  rebeldes,  por  el 
cual  se  encarga  la  aplicación  de  medidas  disciplinarias  a los  seres  espi- 
rituales enviados  por  el  sacerdote  o la  sacerdotisa.  Se  dice  que  los  cas- 
tigados de  este  modo  pueden  sufrir  daños  muy  serios.  Este  tipo  de  ad- 
vertencias evidencian  claramente  que  la  estructura  de  poder  dentro  del 
candomblé  es  sumamente  autoritaria,  y,  además,  profundamente  cargada 
de  temor.  La  incorporación  a éste  se  convierte  así  en  un  acto,  por  el 
cual  el  creyente  entrega  una  gran  parte  de  su  poder  de  decisión  sobre 
su  propia  vida. 

En  el  pentecostalismo,  existe,  por  el  contrario,  una  gran  dosis  de 
libertad  personal.  También  allí  se  hacen  esfuerzos  evidentes  para  retener 
a la  gente  que  quiere  salirse  del  movimiento.  Esto  ocurre,  por  cierto, 
con  medios  de  presión  psicológica,  pero  de  todos  modos,  no  con  métodos 
mágicos.  Además,  prevalece,  al  menos  en  las  iglesias  de  Alagoinhas,  el 
don  (dom)  del  creyente  por  sobre  las  relaciones  oficiales  de  poder. 
Cada  uno  que  es  tocado  por  el  Espíritu  Santo  tiene  una  posición  recono- 
cida en  el  círculo  religioso,  que  no  puede  ser  eliminada  por  orden 
superior.  En  lo  que  respecta  a las  relaciones  de  poder,  el  pentecostalismo 
local  es  entonces  considerablemente  más  horizontal,  y sobre  todo,  la 
carga  de  temor  que  conlleva  es  menor  que  en  el  candomblé. 
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Esto  aparece  tal  vez  con  mayor  claridad  en  la  cura  (en  un  sentido 
amplio,  o sea  incluida  también  la  resolución  de  problemas),  que  cobra 
un  lugar  central  en  ambas  religiones.  En  el  pentecostalismo,  esta  cura 
es  vista  como  consecuencia  de  la  influencia  benefactora  del  Espíritu 
Santo.  En  la  práctica,  esto  implica  la  celebración  de  la  bondad  divina. 

En  el  candomblé  la  cura  es,  sin  embargo,  un  procedimiento  suma- 
mente paradójico.  El  núcleo  de  esto  es  que  el  mal  es  expulsado  con  el 
mal,  las  catástrofes  con  las  catástrofes  y los  problemas  con  los  problemas. 
Se  cree  que  aquello  que  despierta  temor,  causa  enfermedad  y provoca 
problemas,  ofrece  las  mejores  oportunidades  de  cura.  La  cura  tiene,  de 
acuerdo  con  esto,  algo  de  “celebración  del  miedo”.  Esto  no  quita  que, 
aun  en  estos  casos  excepcionales,  el  miedo  finalmente  disminuya,  o 
incluso  desaparezca  totalmente.  La  mayoría  de  las  veces  la  cura  tiene 
como  consecuencia  que  el  “paciente”  siente  que  el  problema  planteado 
se  ha  acercado  a una  solución,  y que  se  puede  enfrentar  a la  vida  nor- 
malmente otra  vez. 

6.  Consideraciones  finales 

El  mercado  religioso  de  Alagoinhas  es,  para  los  legos,  un  poco  in- 
comprensible. Es  así  como  el  paisaje  urbano  está  dominado  por  los 
edificios  de  las  iglesias  católicas,  mientras  que  el  numéricamente  fuerte 
candomblé,  y las  iglesias  pentecostales,  no  llaman  mucho  la  atención. 
Además,  el  candomblé  ni  siquiera  figura  en  las  estadísticas,  por  cuanto 
los  seguidores  de  esta  “religión  de  la  posesión”  se  autodenominan  cató- 
licos (igual  que  los  devotos  de  la  umbanda  en  otras  partes  del  país). 

Se  agrega  a esto  que  parte  de  la  táctica  del  candomblé  es  mantener 
este  mercado  incomprensible  para  los  no  iniciados.  Por  esto,  no  quiere 
proclamarse  como  rival  de  ninguna  religión.  Los  fieles  no  necesitan,  se- 
gún los  líderes  del  candomblé,  hacer  una  opción  exclusiva  por  la  religión 
propia.  También  a través  de  esto  es  que  el  candomblé  contiene  elementos 
contradictorios.  Ese  mismo  rasgo  paradójico  lo  hemos  encontrado  en  el 
análisis  del  núcleo  del  candomblé:  la  cura.  Esta  condición  paradójica 
aparece  también  en  la  opinión  pública  sobre  esta  religión. 

Existe  sobre  las  iglesias  pentecostales,  una  imagen  considerable- 
mente menos  contradictoria.  Es  cierto  que  se  considera  a veces  a los 
creyentes  un  poco  apartados  del  mundo,  sin  embargo  ellos  imponen 
respeto.  La  opción  por  esta  religión  es  en  principio  excluyeme,  lo  cual 
en  sí  ya  da  algo  de  claridad  a las  actividades  cotidianas.  El  núcleo 
teológico  de  la  religión  tampoco  admite  segundas  interpretaciones.  Está 
absolutamente  definido  lo  que  es  bueno  y lo  que  no  lo  es.  La  condición 
paradójica  parece,  con  todo  esto,  muy  lejana. 

Esto  no  impide  que  yo  pueda  suscribir,  en  líneas  generales,  la  con- 
clusión de  Droogers  en  el  artículo  introductorio.  Visto  desde  el  punto 
de  vista  de  un  científico  o científica  (ética),  existen  sin  duda  dentro  del 
pentecostalismo  una  serie  de  contradicciones  fundamentales.  Quisiera 
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llamar  a estas  últimas,  no  manejadas  por  los  fieles,  con  el  término  de 
paradojas-éticas.  Droogers  constata,  a mi  juicio  acertadamente,  que  una 
serie  de  paradojas  de  este  tipo  pueden  reducirse  a los  diferentes  modelos 
teóricos  contradictorios  manejados  por  los  científicos.  Esto  significa 
que  la  teoría  en  sí  misma  es,  en  estos  casos,  la  fuente  de  la  paradoja. 
Este  tipo  especial  de  paradojas  -causadas  por  la  construcción  de  mo- 
delos-, las  quisiera  llamar  paradojas-moc/c/o.  Los  modelos  contradic- 
torios invocan,  en  tal  caso,  una  imagen  contradictoria  de  una  religión. 
Señalaría,  por  el  contrario,  a las  paradojas  que  aparecen  dentro  de  un 
solo  marco  teórico,  con  el  término  general  de  paradojas-éticas.  Me 
parece  muy  valioso  que  Droogers  muestre  esta  distinción  en  relación 
con  el  pentecostalismo  (en  lo  que  respecta  al  candomblé,  ver  Willemier 
Westra  1987:221  ss). 

Sin  embargo,  sería  una  lástima  poner  demasiado  énfasis  en  la  caren- 
cia de  concordancia  entre  los  que  construyen  modelos,  como  la  fuente 
de  la  condición  paradójica  del  pentecostalismo  (lo  cual  Droogers  tampoco 
hace).  Kamsteeg,  por  ejemplo,  hace  referencia,  en  su  contribución  a 
este  libro,  a que  las  tendencias  jerárquicas  e igualitarias  ocurren  simultá- 
neamente dentro  de  las  iglesias  pentecostales.  El  sugiere  incluso  que  la 
tensión  estructural  unida  a esto,  es  ventajosa  para  la  expansión  de  esta 
iglesia  (conflictos  internos  y divisiones). 

El  artículo  de  Hoekstra,  trae  asimismo  a la  luz  un  rasgo  pentecostal 
paradójico.  Ella  hace  aceptable  que  tanto  corrientes  conservadoras  como 
progresistas,  aparezcan  juntas  en  un  mismo  grupo  eclesial.  El  aspecto 
que  se  sobreponga  dependerá  de  cuán  provechoso  resulte  para  la  iglesia 
o grupo  en  cuestión.  Parece  aquí  que  se  trata  de  paradojas-éticas.  En  el 
texto  de  Kamsteeg,  éste  es  un  caso  dudoso.  Esto  me  lleva  al  próximo 
tipo  de  paradojas.  Aparte  de  las  paradojas  éticas,  hay  también  otras  que 
manejan  los  mismos  fieles.  A éstas  quisiera  llamarlas  paradojas-éwicas. 
Droogers  piensa,  siguiendo  a van  Baal  (1971),  que  las  paradojas  subyacen 
en  la  base  de  cada  religión.  Eso  no  quita  que  éstas  reciban  más  acento 
en  una  religión  que  en  la  otra. 

Mi  primera  tesis  es  que  las  paradojas-éracas  se  destacan  fuertemente 
en  el  candomblé.  Pienso  que  inclusive  son  agudizadas.  Por  el  contrario, 
en  las  iglesias  pentecostales,  al  igual  que  en  la  ciencia,  se  las  minimiza 
(ver,  por  ejemplo,  Horton  1973).  El  pentecostalismo  se  ubica  más  cerca 
de  la  forma  de  pensar  occidental  y racional,  que  lo  que  está  el  candomblé. 
Es  muy  llamativo  que  Droogers,  en  su  descripción  de  las  iglesias 
pentecostales,  apenas  nombre  las  paradojas-ém/cas,  mientras  que  éstas 
son  prominentes  en  el  candomblé. 

Mi  segunda  tesis  tiene  relación  con  la  primera.  La  condición  pa- 
radójica menos  significativa  del  pentecostalismo  conduce,  cuando  menos 
a largo  plazo,  a una  ventaja  con  respecto  a las  religiones  paradójicas, 
como  el  candomblé  y la  umbanda,  que  ofrecen  más  soluciones  a corto 
plazo.  Los  grupos  pentecostales  proporcionan  sobre  todo  claridad  y 
apoyo  en  cuanto  a la  vida  y el  sufrimiento  cotidianos.  En  contraposición 
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con  el  candomblé,  este  apoyo  no  siempre  tiene  que  ser  obtenido  por  la 
fuerza,  por  medio  de  rituales  privados.  El  apoyo  dado  es  entonces  no 
solamente  bien  definido,  sino  también  más  permanente,  lo  cual  favorece 
la  claridad  de  la  presentación  hacia  el  exterior. 

Esta  tesis  me  lleva  a otra  distinción  teórica  que  es  importante  para 
la  comparación  entre  las  iglesias  pentecostales  y el  candomblé.  Las  pa- 
radojas-émicas  se  clasifican  en  paradojas  que  tienen  que  ver  con  la 
estructura  grupal,  y otras  que  están  contenidas  dentro  del  sistema  de 
creencias.  Al  primer  tipo  lo  llamo  estructural,  y al  segundo,  teológico. 
Aunque  una  comparación  entre  las  paradojas  estructurales  en  ambas 
religiones  puede  ofrecer  seguramente  datos  interesantes,  me  quiero 
limitar  a las  paradojas  teológicas.  Al  igual  que  las  otras  orientaciones 
para  las  actividades  cotidianas,  los  aspectos  estructurales  de  una  religión 
provienen  también  de  la  teología.  Esto  vale  también  naturalmente  para 
la  manera  en  la  cual  se  resuelven  los  problemas  cotidianos  y se  lucha 
contra  las  enfermedades  (cura).  Las  iglesias  pentecostales  difunden  la 
creencia  de  que  la  cura  y la  orientación  exlusiva  hacia  Dios,  son  idén- 
ticas. Por  lo  tanto,  el  modelo  conductual  que  ofrecen  es  simple  y absolu- 
tamente no  contrapuesto.  El  candomblé,  por  el  contrario,  maneja,  en  el 
campo  de  la  cura,  un  método  paradójico.  Las  fuerzas  y poderes  causantes 
de  los  problemas  son  invocados,  con  el  propósito  de  exorcizarlos. 

Sin  embargo,  Fry  y Howe  (1975:89),  nombrados  en  la  introducción 
de  Droogers,  tienen  razón  al  señalar  la  “fuerza  de  persuasión  dramática” 
del  ritual  de  la  umbanda  (implicando  en  esto  al  candomblé).  El  can- 
domblé dispone  ciertamente  de  medios  auxiliares  rituales  impresionantes 
que  son  atractivos  para  un  gran  público,  tales  como  una  música  y danza 
excitantes.  Estos  medios  auxiliares  sirven  igualmente  para  crear  un 
sentimiento  de  unión  frente  a los  no  iniciados,  que  supera  lo  cotidiano 
(communitas).  Con  esto  no  sólo  se  suprime  la  diferencia  social,  sino 
sobre  todo  la  propia  condición  paradójica,  tal  como  ésta  aparece,  princi- 
palmente, en  los  métodos  (privados)  de  prestación  de  ayuda. 

Los  rituales  públicos  de  las  iglesias  pentecostales  son  encontrados 
mucho  menos  atractivos  por  los  no  iniciados,  pero  no  necesitan  tampoco 
serlo,  ya  que  estas  iglesias  no  tienen  el  problema  de  tener  que  justificar 
públicamente  un  sistema  paradójico  de  prestación  de  ayuda,  y una  teolo- 
gía también  paradójica.  Además,  ellos  se  sirven,  en  primera  instancia, 
de  otro  método  de  reclutamiento.  Este  consiste  en  ejemplificar  con  la 
propia  vida  el  cambio  de  conducta  que  experimenta  el  nuevo  creyente. 
Se  agregan  a esto  las  ventajas  sociales  y económicas  que  son  visibles 
a más  largo  plazo.  En  este  sentido,  las  soluciones  que  ofrece  el  pente- 
costalismo  se  ubican  más  cerca  de  las  necesidades  de  un  país  en  vías 
de  modernización,  como  el  Brasil.  Por  otro  camino,  llego  entonces  a 
suscribir  los  descubrimientos  de  Howe  (1981;  ver  la  introducción  de 
Droogers).  Esto  me  proporciona,  al  mismo  tiempo,  una  hipótesis  para 
explicar  el  espacio  ganado  por  las  iglesias  pentecostales  en  los  últimos 
años  en  Alagoinhas. 
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En  los  últimos  veinte  años  hemos  presenciado  un  proceso  de 
acercamiento  y búsqueda  de  dentistas  sociales  y teólogos  al 
tema  pentecostal. 

Sin  embargo,  la  mayoría  de  esos  estudios  han  adolecido  de  una 
cierta  "lectura  maniquea"  que  no  valora  suficientemente  los 
elementos  positivos  de  estos  movimientos  religiosos  emergentes, 
catalogándolos  sin  más  de  religiosidad  enajenante. 

Los  trabajos  incluidos  en  esta  obra,  son  estudios  de  casos  ela- 
borados e interpretados  desde  las  sociedades  donde  se  ins- 
criben. Hay  un  acercamiento  respetuoso  y balanceado  con  apor- 
tes críticos,  aunque  sin  panfletismos  ni  aseveraciones  anto- 
jadizas. En  este  sentido,  superan  los  defectos  de  otros  aportes 
que  manejan  el  "síndrome  conspirativo",  que  solamente  ve  ma- 
nipulaciones y utilizaciones  de  los  grupos  religiosos  con  fines 
políticos. 


